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VALORI DELLA PERFEZIONE E DELLA VITA COMUNITARIA 
NEL DISCORSO DELLA MONTAGNA (MT 5) 


Iulian FARAOANU* 


Abstract: This paper focuses to a biblical analysis into the relevance of the 
fundamental values of Gospel in relation to the community. The Sermon on the 
Mount in Mt 5 refers to unmatched values. Values are those that refer to God: 
trust in God, listening to the Word, walking on the paths drawn by God's Law. 
But deep spiritual values have applicability in concrete life, where they are 
cultivated: justice, peace, kindness. By far the supreme value is love with its 
expressions in concrete existence. 

The scope is the field of human community, where relationships play a funda- 
mental role. Biblical man lives from relationships: the relationship with God, 
the relationship with his fellow men and the relationship with nature. The 
same applies to Matthew, an evangelist attentive to the sphere of relationships. 


Keywords: values, Community, Sermon, eternal life, education, God Reign. 


Introduzione 


Il discorso delle Beatitudini o Discorso della Montagna è uno dei fram- 
menti più letti, studiati e meditati del Vangelo secondo san Matteo. L'ho 
scelto però nell'ottica delle indicazioni fornite in merito ai valori e all'edu- 
cazione ai valori. Il Discorso della Montagna (Mt 5-7) contenente la procla- 
mazione delle Beatitudini era considerato la Magna Charta dei cristiani. 
Sono pagine che contengono una ricetta autentica per raggiungere lo stato 
di felicità e di santità. Le idee sono valide per qualsiasi tempo e spazio e 
hanno una presa sulla realtà presente. Allo stesso tempo, il discorso attesta 
valori ineguagliabili. I valori sono quelli che rimandano a Dio: la fiducia in 
Dio, l’ascolto della Parola divina, il camminare sui sentieri tracciati dalla 
Legge di Dio. Ma i valori spirituali profondi hanno applicabilità nella vita con- 
creta, dove vengono coltivati: giustizia, pace, gentilezza, amore. Il valore di 
gran lunga supremo è l’amore con le sue espressioni nell’esistenza concreta. 

Per quanto riguarda il discorso della felicità, vorrei fare riferimento al 
campo della convivenza, dove le relazioni giocano un ruolo fondamentale. 
L’uomo biblico vive di relazioni: la relazione con Dio, la relazione con i suoi 
simili e la relazione con la natura. Lo stesso vale per Matteo, evangelista 
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attento alla sfera delle relazioni. Matteo è l’unico evangelista sinottico che 
usa il termine „ekklesia” tradotto come ,,assemblea”, chiesa, comunità. La 
parola compare due volte: in Mt 16,18 con il significato di chiesa universale; 
e in Mt 18,17 con il significato di chiesa particolare. In tale comunità o 
adunanza di discepoli del Salvatore, sono fondamentali le relazioni che 
conducono ad una comunione secondo la giustizia divina. Il discepolo o 
colui che é membro del Regno dei cieli stabilisce una relazione con il Padre 
che è nei cieli. Creare una relazione con Gesù Cristo Maestro, imparando 
uno stile di vita di pratica del comandamento dell'amore. E, ultimo ma non 
meno importante, si stabiliscono relazioni tra i membri della comunità per 
una convivenza autentica e giusta. 

Un altro ambito che si ritrova anche nel titolo é quello della realizzazione 
umana. Qual é il percorso verso la realizzazione o la perfezione? Matteo 
ritiene che un uomo realizzato é colui che segue Gesü Maestro rispettando i 
suoi comandi riassunti nel comandamento dell'amore. In Mt 19,21, la risposta 
data al giovane che si chiedeva cosa doveva fare per avere la vita eterna, è: 
«Se vuoi essere perfetto, va', vendi tutto quello che hai e dallo ai poveri 
perché tu abbia un tesoro in cielo; allora vieni e seguimi!” Il compimento o 
la perfezione consiste nel cercare una giustizia superiore, nella prospettiva 
di un rapporto personale con Dio. 


1. Valori caratteristici della convivenza 
e del compimento in Mt 5,1-12 


Il discorso della felicità appartiene a un genere letterario presente anche 
in altri testi della Sacra Scrittura. Si tratta del genere ,,makarismo” (dal 
greco ,,makarismos”: felice, beato). In greco secolare era un termine per 
dèi o eroi, esenti dalla sofferenza o dalla morte e rivestiti di uno stato di 
beatitudine. La parola? si trova anche nell’ Antico Testamento, specialmente 
nei salmi e nei libri sapienziali, e diventa un genere letterario a sé stante. Nel 
Nuovo Testamento sembra spesso indicare la gioia speciale che scaturisce 
dalla partecipazione alla salvezza (numerosi felicità in Matteo e nell’Apo- 
calisse). Felicità significa gioia piena e completa legata al dono della salvezza. 
E lo stato di felicità è strettamente correlato alla benedizione divina. 

Quanto alla forma letteraria vera e propria, all’inizio sembra descrittiva, 
con al centro i gesti di Gesù: sale sul monte, si siede e apre la bocca?. Dal v. 3 
inizia un discorso diretto con uno schema che si ripete nove volte: prima si 
proclamano beati certi personaggi, poi si allude alla ricompensa futura. Le 
otto felicità espresse alla terza persona plurale hanno uno schema comune: 


? La parola „ashre” viene tradotta con „makarios” nei LXX dove ricorre 60 volte. 
3 Cf. R. FABRIS, Matteo, Borla, Roma 1996, 120. 
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a) annuncio-dichiarazione dello stato di felicità; caratterizzare le persone a 
cui si riferisce la felicità con un attributo o una qualità; b) indicazione della 
causa o motivazione che giustifica la dichiarazione di felice; c) descrizione 
del compenso. Per quanto riguarda il concatenamento logico delle felicità, 
prima viene dichiarato il risultato (felicità); poi, viene descritta la condizione 
da dichiarare tale; infine, la causalità introdotta dalla preposizione ,,hoti” 
(perché) è espressa con riferimento all’intervento escatologico di Dio. 

Le otto beatitudini‘ (5,3-10) Il discorso delle beatitudini inizia con l'imma- 
gine di Gesü, il protagonista principale. Le prime parole sono un riferimento 
alla folla vista dal Salvatore. Questi possono essere i destinatari di questo 
discorso, tenendo conto anche dei versetti precedenti in cui molte persone 
seguivano Gesù. In Mt 5,1 compare per la prima volta il riferimento a ,,mathe- 
tai", termine importante per Matteo. Si tratta di un gruppo distinto dalle 
folle, più vicino a Gesù: sono infatti „i suoi discepoli” come dice l’originale 
greco. In Mt 5,2 Gesü «apre la bocca», espressione presente anche in alcuni 
testi sapienziali e avente la caratteristica della solennità. Finora Gesü non 
ha pronunciato alcun discorso, ha solo pronunciato alcune parole isolate. 
In questa situazione comunica solennemente al popolo i suoi insegnamenti. 
Il verbo ,; imparare" („didasko”) ha in Matteo una connotazione particolare, 
essendo generalmente inteso solo per Gesü, in quanto maestro per eccel- 
lenza. Cristo è il Rabbi che insegna con autorità e ha il potere di trasformare 
la Legge. 

La prima beatitudine proclama felici i poveri in spirito”. L'espressione 
»poveri in spirito” è unica nella Bibbia. Un parallelo è stato tuttavia trovato 
a Qumran, dove alludeva alla fiduciosa sottomissione a Dio, un atteggia- 
mento opposto all'arroganza dei ricchi. Erano i giusti e i fedeli che segui- 
vano il cammino della perfezione. Il termine ,,ptochos” (povero) non si ri- 
ferisce a una persona con risorse limitate, a qualcuno che sta lottando, ma 
alla povertà assoluta. Il povero non possiede nulla e sopravvive grazie alla 
misericordia di un altro. Il povero è totalmente dipendente dagli altri, non 
puó vivere senza l'aiuto degli altri. Per questo non si tratta di staccarsi dai 
beni materiali. 


4Il confronto sinottico con il testo parallelo in Lc 6,20-26 mette in luce alcune differenze. 
Innanzitutto, il discorso delle beatitudini in Luca tenuto in un salottino, contiene solo quattro 
beatitudini seguite da quattro ammonimenti, antitesi dello stato di beatitudine. In secondo 
luogo, si nota la tendenza alla spiritualizzazione di Matteo, quando, ad esempio, menziona 
i poveri in spirito, coloro che hanno fame e sete di giustizia. A Luca, queste categorie di le 
persone sono concrete: poveri, persone che soffrono la fame o piangono. Da sottolineare, 
infine, anche il discorso diretto, alla seconda persona plurale in Luca. 

5 Cf. R.E. Brown - J.A. Firzmyer - R.E. MURPHY, Evangheliile sinoptice (introducere si 
comentariu la Sfánta Scripturá, vol. VIII), Galaxia Gutenberg, Tárgu Lápus 2007, 162. 
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La frase ,,in spirito” può essere intesa in due modi: un dativo relazionale 
o un dativo strumentale. Nel secondo caso, lo spirito sarebbe lo strumento 
o l’agente della povertà, o lo spirito della persona o lo Spirito Santo. Nella 
situazione attuale, però, c’è la difficoltà di restringere il senso solo a un 
gruppo che sarebbe propenso a sperimentare la povertà. Dunque, il primo 
dativo rimane più adato, quello relazionale, lo spirito che determina lo stato 
dei poveri. Si tratta quindi di uno spirito caraterizzato dalla povertà, uno 
stato che esclude l’autosufficienza e l’autonomia. 

Il testo prosegue con una certa enfasi sulla frase „loro”, dichiarando che 
i poveri in spirito sono anche padroni del regno dei cieli. Non è detto che 
appertengano al Regno, ma si afferma che lo possiedono. È un’affermazione 
paradossale e audace. La stessa affermazione sul possesso del regno si ripete 
nell'ottava beatitudine, ottenendo un’inclusione. Avere il regno dei cieli è 
la felicità ultima e piena. Le altre felicità sono spiegazioni di come possedere 
quel regno. 

La seconda felicità è riservata a coloro che piangono (piangono). La causa 
del loro lutto può essere la malattia, il peccato, la morte. Il dolore per un 
calvario che influisce alla propria vita personale e unisce al dolore per i 
problemi degli altri. È un lutto sotto forma di compassione, espressione di 
amore per il prossimo. Sullo sfondo potevano esserci anche coloro che piange- 
vano per i mali che si abbattevano su Israele a causa dei peccati del popolo 
(cfr. Is 61,2). 

Coloro che hanno compassione saranno consolati. La consolazione è 
dono di Dio (ha una connotazione salvifica ed escatologica) e avverrà 
nell'aldilà. Ap 21,3 conferma lo stato in cui «(Dio) asciugherà ogni lacrima 
dai loro occhi; e non ci sarà più morte, né lutto, né grido di dolore». 

La terza beatitudine riguarda i miti. L'aggettivo „praeis” compare quattro 
volte nel Nuovo Testamento (Mt 5,5; 11,29; 21,5; 1Pt 3,4). I testi più vicini 
al nostro testo, collocati nell'ambito del vangelo di Matteo, sono Mt 11,29; 
21,5 dove Gesü si definisce mansueto. Alle bande viene promessa la terra 
in eredità. Il dono tiene conto dell'atteggiamento richiesto. I mansueti non 
hanno agito contro gli altri, non si sono lamentati degli svantaggi. Sono 
convinti che il Padre darà loro l'eredità della terra. La frase potrebbe richia- 
mare la promessa del Terra promessa fatta ai patriarchi. 

La quarta beatitudine riguarda coloro che hanno fame e sete di giusti- 
zia. La fame e la sete sono due requisiti umani fondamentali da cui dipende 
in ultima analisi la sopravvivenza. Al di là dell'aspetto letterario, c'è anche 
un significato metaforico, fame e sete di altre realtà (cfr. Gv 6,35; Ap 7,16). 
Il testo in Matteo si riferisce a coloro che hanno fame e sete di giustizia. 
L'evangelista sottolinea l'ardente desiderio dell'uomo di mettere in pratica 
l'insegnamento di Gesü. Sottolinea inoltre che ai discepoli é richiesta una 
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giustizia superiore e la ricerca prioritaria della giustizia e del Regno (cfr. 
Mt 5,20). Per quanto riguarda la ricompensa, l’affamato e l’assetato saran- 
no soddisfatti. La promessa si esprime al passivo, segno che è dono di Dio 
e riguarda al futuro. La sazietà promessa ha a che fare con la vita, il com- 
pimento della giustizia che porta a una vita piena nel Regno dei Cieli. 

Mt 5,7 proclama beati i misericordiosi. Il modello e la fonte della miseri- 
cordia è Dio, Egli perdona i peccati e si prende cura di chi è nel bisogno. La 
quinta beatitudine afferma che la misericordia divina si riversa sull'uomo 
se è misericordioso verso i suoi simili. Proprio come gli altri dipendono dal 
nostro aiuto, noi dipendiamo dall’aiuto del Signore. Potrebbe essere una 
ripresa, in altra forma, della prima felicità che insisteva sul riconoscimento 
della dipendenza da Dio. Questa condizione deve esprimersi concretamente 
anche nei rapporti con gli altri attraverso l’aiuto dato a chi è nel bisogno e 
il perdono incondizionato (cfr. Mt 18). Potrebbe anche essere una traduzione 
piü concreta di lottare per la giustizia. 

La sesta felicità è rivolta ai puri di cuore. Il cuore nel linguaggio biblico 
ha un significato diverso da quello che si intende oggi. Nel Vangelo secondo san 
Matteo é sede dei pensieri (9,4; 24,48), della comprensione (13,15), dell'atteg- 
giamento verso le persone (11,29; 18,35), del rapporto con Dio (15,8; 22,37). 
Il Sal 23/24 elenca le condizioni per poter comparire al santuario del Signore 
»Chi salirà al monte del Signore?, chi ha mani innocenti e cuore puro, chi 
non dice parole false e non giura contro il suo prossimo”. Per poter parte- 
cipare alla liturgia del Tempio si esigeva integrità di condotta a livello di 
intenzione e di azione. Azioni giuste e rette prendono forma in rapporti 
giusti e onesti con gli altri. Di fronte al formalismo, i profeti hanno spesso 
invocato un cuore puro. 

La promessa di vedere Dio (espressa nella diatesi passiva) non evidenzia 
lo sforzo dell’uomo, perché la vista di Dio è comunque un suo dono. In que- 
sta felicità appare per la prima volta il nome di Dio. Finora diverse realtà 
sono state indicate come premi: Regno, consolazione, eredità della terra, 
sazietà, misericordia. A questo punto si accenna all’incontro diretto dell’uomo 
con Dio. Tutti i doni dati in precedenza si riducono in realtà al grande dono 
di poter vedere Dio. 

La settima felicità riprende la sfera dell’attività esteriore, facendo rife- 
rimento agli operatori di pace. L'espressione „fare la pace" (operatori di 
pace) compare in alcuni testi dell’Antico Testamento con il significato di porre 
fine a un conflitto oa una guerra (Gs 9,15; 1Mac 6,49,58; 11,51; 13,37). Nel 
Nuovo Testamento, la frase appare in Col 1,20, in riferimento a Cristo 
operatore di pace. 

La promessa per gli operatori di pace è di essere chiamati figli di Dio. 
Un'espressione simile si trova in Mt 5,45; coloro che amano i nemici e pregano 
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per i persecutori sono dichiarati figli del Padre celeste. Riappare il passivo 
teologico, il dono di Dio che punta sul nome. L’identità degli operatori di 
pace è quella dei figli, nome con cui si presentano al mondo. Questa felicità 
presuppone e riassume le altre. Chi fa la pace non può essere autosufficiente, 
non può non interessarsi della sofferenza del prossimo, non può non essere 
misericordioso, ecc. C'é anche una continuazione della felicità precedente: 
vedere Dio è partecipare alla vita dei suoi figli. 

L'ottava beatitudine ha in vista i perseguitati (e la seconda beatitudine 
si riferisce allo stato di sofferenza). La causa della persecuzione è la giusti- 
zia, cioè le azioni umane secondo la volontà divina rivelata dagli insegna- 
menti di Gesù. I perseguitati sono coloro che seguono fedelmente l’inse- 
gnamento di Cristo. Si tratta anche di un aspetto pratico, la prova a cui 
sono sottoposti gli atteggiamenti pregressi (la dolcezza, la misericordia, lo 
sforzo per la pace, ecc.). M? 5,10 promette il regno dei cieli, promessa pre- 
sente anche nella prima beatitudine (inclusione). È l’unica promessa che si 
ripete, segno di preferenza per questo tema. Specifica anche cosa potrebbe 
significare la felicità: gioia e un brivido di gioia per la ricompensa divina 
che supera ogni aspettativa. Le ultime due felicità sono legate a Cristo, 
colui attraverso il quale si può ora entrare in comunione con Dio. Il modello 
del , felice" è Cristo, l'annunciatore del Regno, il mite e lumile di cuore, 
perseguitato ma glorificato dal Padre. 


2. Considerazioni e applicazioni: 
valori di convivenza e perfezione 


A prima vista, sembra che le proposizioni nel discorso sulla felicità vadano 
contro le aspirazioni umane: ricchezza, non povertà; gioia, non tristezza 
manifestata nel pianto; benessere, non fame o sete; imposizione per forza 
di carattere, non per dolcezza. 

Un'analisi più approfondita rivela come il linguaggio di Matteo sia di 
natura teologica o spirituale. Beati i poveri non in senso materiale, ma i 
poveri in spirito (la speculazione ,,poveri in spirito” in senso peggiorativo 
non ha nulla a che vedere con il testo evangelico). La povertà in spirito è 
fiducia totale in Dio che dà vita e sostentamento. Felici quelli che piangono 
non si riferiscono a coloro che sono piagnucolosi o deboli di fronte alle prove, 
ma a coloro che piangono con i loro simili, a coloro che mostrano compas- 
sione per le difficoltà della vita, ecc. 


2.1. Quali sono i valori caratteristici della giusta convivenza in comunità? 


L’evangelista Matteo è attento all’idea di comunità. Il capitolo 18 del Van- 
gelo è dedicato al discorso comunitario o ecclesiale. Partendo dalla domanda 
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“chi è il più grande nel Regno dei Cieli”, Gesù traccia un compendio delle 
relazioni che riguardano la buona convivenza tra i membri del Regno o 
della Chiesa. Va sottolineato che il Salvatore si riferisce al vivere insieme 
in comunità in senso concreto e realistico. 


1.1. Il primo valore importante per una buona convivenza è la compas- 
sione (com-patire = soffrire, soffrire insieme ai concittadini). Coloro che 
piangono nella seconda felicità, sono le persone che amano i loro simili, 
sono vulnerabili e piangono per i guai degli altri. C'é un livello sentimen- 
tale, quando sorgono sentimenti di compassione per i problemi altrui. Ma 
la compassione deve trasformarsi in gesti concreti di conforto, consolazione 
e aiuto (In Mt 24 sulla scena del giudizio finale, che affronta domande con- 
crete: se abbiamo offerto da mangiare e da bere albaffamato e all’assetato: 
se abbiamo visitato i malati ecc. ). Inoltre, si desidera compassione di fronte 
alla desolazione che invade il Paese. I profeti hanno esortato a lamentarsi 
per i mali che hanno colpito il popolo. Quanto ci fa male il destino delle 
persone a cui apparteniamo? Infine, la pietà o compassione è uno stato che 
coinvolge l’intera persona, non è solo un’emozione superficiale; il termine 
ebraico ,,rahamim” e quello greco denotano la profonda misericordia che 
viene dall’intimo, dall’intimo profondo dell’essere umano. 


1.2. Il secondo valore sarebbe la gentilezza associata al desiderio di fare 
la pace. L’atteggiamento di dolcezza è l’attributo di chi vive pacificamente 
con gli altri. L'ideale della convivenza pacifica fa sì che il gentile controlli 
le sue emozioni, i suoi inizi. Pertanto, si mostra pieno di rispetto verso i 
suoi coetanei, evitando l'odio, la rabbia, l'invidia o altri sentimenti negativi. 
La gentilezza denota un tipo di comportamento non violento. La religione 
proposta dal Salvatore è quella della non violenza. 

Beati gli operatori di pace. In Matteo (5,23,25) gli operatori di pace sono 
coloro che si sforzano per la riconciliazione, soprattutto dopo una disputa. 
Quindi, nel Nuovo Testamento, fare la pace si riferisce a relazioni pacifiche 
tra le persone, ad azioni per preservare l’amore tra gli altri esseri umani. 
Occorre però tener conto del carico semantico del termine ebraico ,sha- 
lom” che designa la somma dei beni e dei doni messianici. La pace deve 
essere vista come un valore a più livelli. Si riferisce spesso alla realizzazione 
del benessere in tutte le sue dimensioni, compresa la liberazione e la giu- 
stizia per i poveri. La pace e la riconciliazione tra i popoli sono in vista; una 
volta raggiunta la riconciliazione secondo i principi della giustizia, è possi- 
bile per i riconciliati comparire davanti a Dio (cfr. Mt 19,19-20: la sinfonia 
o concordia tra gli uomini porta all’ascolto della preghiera del Signore). 
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1.3. Il terzo valore, la fame e la sete di giustizia. Oltre alla giustizia intesa 
in senso umano, l’evangelista ha in vista un concetto di giustizia visto nella 
prospettiva dei rapporti giusti, equi o giusti. Il punto di partenza è la domanda 
„Come può l'uomo essere giusto davanti a Dio?” Il concetto di giustizia non 
compare in san Matteo in riferimento a Dio, ma guarda sempre all’uomo 
che agisce compiendo la volontà divina manifestata nell’insegnamento di 
Gesù. Nel discorso della montagna, il termine „giustizia” racchiude tutto 
ciò che Gesù insegna sul giusto comportamento verso Dio e verso il prossimo. 
La giustizia richiesta ai discepoli deve superare quella dei farisei. La giusti- 
zia consiste nel pieno compimento della volontà divina rivelata nell’annun- 
cio del Regno operato da Gesù. Essere giusti significa compiere la volontà 
divina in tutto e conformarsi al piano di Dio. 


3. Quali sono i valori che portano alla piena realizzazione? 
3.1. Beati i poveri in spirito 


Il povero in spirito riconosce la sua dipendenza da Dio e dai suoi doni 
per vivere. Questa categoria di persone è chiamata nella successiva lettera- 
tura ebraica ,anawim". Matteo ha una predilezione per queste persone, i 
piccoli e gli umili che attendono la giustificazione da Dio. Per „infanzia 
nello spirito” si intende l’atteggiamento di umile sottomissione alla volontà 
e al disegno di Dio, diverso dall’arroganza e dalla prepotenza di chi ha il 
cuore chiuso e indurito. In realtà sono i giusti e i fedeli che seguono il sen- 
tiero perfetto. Ci sono persone che camminano secondo il modello del pic- 
colo o del bambino sulla linea della conversione e dell'umiltà (Mt 18,1-5). E 
in questo caso si può osservare la dimensione della relazione: da un lato, il 
rapporto con Dio basato sull'umile e fiduciosa sottomissione, dall'altro, il 
rapporto con il prossimo incarnato nell'accoglienza serena e cordiale. 


3.2. Beati i misericordiosi 


La misericordia è un attributo che appartiene a Dio. Il Signore ha pietà 
del suo popolo fino alla millesima generazione; perdona i peccati e le tra- 
sgressioni del popolo; é buono e aiuta gli orfani e le vedove. L'uomo é esor- 
tato ad imitare la misericordia divina. La misericordia nel Nuovo Testa- 
mento si riferisce al giusto comportamento dell'uomo verso una persona in 
difficoltà o sofferente. L'uomo misericordioso è colui che non chiude gli 
occhi davanti alla sofferenza del prossimo, mostra compassione e aiuta i 
bisognosi. La misericordia è uno stato interiore espresso in atteggiamenti 
di benevolenza, gentilezza e perdono. 
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3.3. Beati i puri di cuore 


Nella Bibbia, il cuore è così il centro della vita intellettuale, volitiva e 
affettiva dell’uomo attraverso il quale egli esprime i suoi rapporti con Dio 
e con i suoi simili. Per quanto riguarda il concetto di purezza, è spesso legato 
alla Legge. In Mt 15,1-20, in una polemica con i farisei, sono elencate azioni 
che rendono impura una persona violando il Decalogo. Se l’uomo diventa 
impuro quando infrange la legge, il cuore puro è quello che rispetta la volontà 
di Dio espressa nella Legge (pensieri, intenzioni, aspirazioni, ecc.). Il cuore, 
simbolo dell’interiorità, denota la dimensione profonda e personale dell’uomo 
nel suo rapporto con Dio. Un rapporto autentico con il Signore ha bisogno 
di un cuore indiviso e del compimento totale della volontà divina. 

Il cuore puro sottolinea anche la dimensione profonda e interiore della 
vita religiosa ed etica in opposizione alla superficialità esteriore delle forme; 
rapporto genuino e profondo con Dio e giustizia verso gli altri. D'altra parte, 
il cuore é il centro della persona e denota la totalità e l'integrità dell'impe- 
gno spirituale. Amare il Signore Dio tuo con tutto il cuore. (Dt 6,5). Mat- 
teo, sulla linea profetica, propone l'adesione dell'uomo a Dio nel pieno 
compimento della volontà di Dio a partire dalle intenzioni profonde e inte- 
riori radicate nel cuore umano. Al cuore può essere comandato di amare. 


Conclusioni e suggerimenti 


Per raggiungere la realizzazione umana, é necessario aspirare ai valori 
dello spirito. L'uomo non é solo un corpo, ma anche un'anima. C'é un desi- 
derio per il trascendente. Su questa linea sta bapprezzamento dei valori 
del discorso della felicità e l'aspirazione a ricompense che superano ogni 
speranza o aspettativa umana. La parola di Dio se promette qualcosa, sicu- 
ramente manterrà perché Dio non inganna e non puó ingannare. Dio ha 
promesse che superano ogni speranza, ogni aspettativa: offre in possesso il 
Regno dei cieli (proprio i poveri, coloro che erano privi di ogni mezzo di 
sussistenza, diventano ora proprietari del bene piü prezioso: il potere e i 
doni del Regno ); dà in eredità tutta la terra, ci rende suoi figli. 

La realizzazione umana dipende anche dalla coltivazione della povertà 
di spirito (fede, fiducia: valori oggi messi in ombra), dell'umiltà e della pic- 
colezza. Matteo ha un concetto di maturità: essere grandi, diverso dalla 
nostra idea. Cerchiamo di essere grandi; si diventa adulti quando si com- 
piono 18 anni; si ottiene lo status di un uomo grande e autonomo che può 
fare ció che vuole. Matteo, sulla falsariga di un'idea biblica, afferma che 
dobbiamo cercare di essere piccoli per far parte del Regno dei cieli. 

Che tipo di educazione valorizza oggi? I valori del Regno dei Cieli sono 
ancora attraenti oggi? Potrebbero essere rivalutati. Le Beatitudini sono la 
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buona novella proposta nei suoi elementi essenziali. Il Discorso della Mon- 
tagna è la spiegazione della buona novella del Regno. Esse non hanno pri- 
mariamente l’aspetto di leggi, non sono necessariamente formulate come 
norme. Né insistono solo sulle promesse. Le beatitudini mostrano ciò che 
Dio fa in favore delle persone, mettono in primo piano i doni e le azioni del 
Signore. Egli è un Dio pastore e re, che consola le persone, dona loro la 
terra in eredità, assicura loro la pienezza della vita, le perdona, le conduce 
all’incontro con Lui riconoscendole come figli. 

Per vivere insieme sono necessarie relazioni vere, autentiche. Che tipo 
di relazioni? 

Il rapporto con Dio Padre si concretizza nell’imitazione di Dio (,,imitatio 
Dei”), specialmente della sua misericordia. Questo comportamento si sviluppa 
su due coordinate essenziali: il perdono e la cura dei più piccoli. Il perdono 
è praticato in modo totale e incondizionato. “Quante volte dovrò perdonare 
mio fratello che ha peccato contro di me? 7 volte?” La risposta di Gesù è: 
non 7 volte, ma 70 volte 7» (cfr. Mt 18,21-22). È l’imitazione del perdono 
divino, perdono senza limiti e senza porre condizioni. La cura per i piccoli 
o gli indifesi si esprime in gesti concreti, in atti di carità (cfr. Mt 25,31-46). 

Il rapporto con Gesù Cristo Maestro segue la linea del discepolato. Il 
discepolo è colui che apprende alla scuola di Gesù Rabbi, non dottrine, ma 
uno stile di vita. Questo si acquisisce vivendo insieme al Maestro imparando 
giorno per giorno l’applicazione concreta dell’amore verso Dio e verso il 
prossimo. Il discepolato biblico potrebbe essere proposto come modello per 
l'educazione oggi. L'educazione non dovrebbe essere solo trasmissione e 
accumulazione di conoscenze, ma dovrebbe essere proposta nella direzione 
dell’acquisizione di uno stile di vita, nella direzione di sperimentare e raf- 
forzare i grandi valori dell’umanità. 

Il rapporto tra pari, tra fratelli. Il componente principale è il comanda- 
mento dell’amore. L’amore si esprime attraverso la cura dei piccoli o dei 
bisognosi, il perdono, il servizio, ecc. Le relazioni autentiche, vere, corret- 
tamente costruite sui principi enunciati nel discorso della felicità, portano 
alla buona convivenza e alla realizzazione umana. 

Le felicità del Discorso della Montagna, al di là dell’aspetto di ricompensa 
futura o manuale di santità, costituiscono cammini di autentica convivenza 
nello spirito del perdono, della bontà, della pace, della giustizia, dell’amore. 
Tale felicità contiene anche valori di piena realizzazione dello spirito umano. 
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STRUKTURWANDEL UND CHRISTLICHE AUFGABEN 
Lucian FARCAS* 


Abstract: The transformative processes in the field of social structures fore- 
ground have people as subjects, who act on a personal level, while structures of 
human action are treated indirectly on a secondary level as objects to be trans- 
formed. In a first part of this article the author presents the personal dimension 
of Christian engagement with the duty to acquire new mentalities. Next, there 
is presented the community dimension of social involvement in order to change 
the structures in different spaces of moral action. The third part shows the 
social engagement both in one's own space and in the action spaces of others. A 
greater efficiency in order to transform the structures can be achieved through 
coordinated programs at the inter-systemic but also inter-structural level. 


Keywords: Social structures, transformation process, social moral subject, dia- 
logue, personal action, community action, collaboration, Christian mission. 


Die Wandlungsprozesse im Bereich der Strukturen haben dementspre- 
chend im Vordergrund die Menschen als personal handelnde Subjekte, 
während die Strukturen des menschlichen Agierens im Hintergrund indirekt 
als zu wandelnde Objekte behandelt werden!. In einem ersten Abschnitt wird 
die personale Dimension des christlichen Einsatzes mit der Aufgabe darge- 
stellt, neue Mentalitáten zu lernen. Im zweiten Schritt wird die gemeinschaft- 
liche Dimension des sozialen Engagements zum Wandel der Strukturen in 
verschiedenen Handlungsráumen behandelt. Im dritten Schritt hat man 
vor Augen den christlichen Einsatz im individuellen und gemeinschaftlichen 


* Universität „Alexandru Ioan Cuza“, Iasi, Römisch-Katholische Fakultät für Theolo- 
gie; email: Ifarcas58@gmail.com. 

1 An dieser Stelle ist der ethische Ansatzpunkt zu betonen, dass die Strukturen keine 
ethischen Subjekte sein kónnen, sondern sie sind als Objekte, als von Menschen gedachte 
und geschaffene soziale Instrumente zu sehen. So sagt es Reconciliatio et paenitentia, Nr. 16: 
„Eine Situation — ebenso wie eine Institution, eine Struktur, eine Gesellschaft - ist an sich 
kein Subjekt moralischer Akte; deshalb kann sie in sich selbst nicht moralisch gut oder 
schlecht sein. Hinter jeder Situation von Sünde stehen immer sündige Menschen. Dies ist 
so sehr wahr, dass selbst dann, wenn eine solche Situation in ihren strukturellen und ins- 
titutionellen Elementen kraft des Gesetzes oder - wie es leider häufiger vorkommt - durch 
das Gesetz der Gewalt verändert werden kann, diese Anderung sich in Wirklichkeit als 
unvollständig und von kurzer Dauer und schließlich als nichtig und unwirksam - wenn 
nicht sogar als kontraproduktiv — erweist, wenn sich nicht die Personen, die für eine solche 
Situation direkt oder indirekt verantwortlich sind, selbst bekehren.“ Vgl. Fuchs, Josef: 
Strukturen der Sünde, in: StZ 206 (1988), 613-622, 613 und 616. 
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Handlungsraum. Der soziale Einsatz sowohl im eigenen Handlungsraum 
als auch im Blick auf die Handlungsräume der Anderen hat größere Effizi- 
enz, wenn das Handeln im Sinne von intersystemischen und interstruktu- 
rellen Koordinationsprogrammen gestaltet wird. 


1. Erste Aufgabe: Neue Mentalitàten lernen 


Aus theologisch-ethischer Sicht und aus der Perspektive der sozialen 
Metanoia bleiben immer die Menschen die Hauptakteure, die den Zustand 
und die geschichtliche Entwicklung der Gesellschaften und ihrer Strukturen 
zu bestimmen haben?. Die Interdependenz zwischen sozialen Sünden der 
Menschen und schuldhaften Strukturen erlaubt nicht die Idee eines Teufels- 
kreises oder einer absoluten Ohnmacht der menschlichen Person gegenüber 
der Bestimmtheit des sozialen Handelns. Es muss deshalb noch einmal 
betont werden, dass am Anfang der schuldhaften Strukturen die soziale 
Sünde des Menschen steht?. Aus diesem Kontext ergibt sich die Folgerung, 
dass ein positiver Wandel dieser Strukturen im engen Zusammenhang mit 
der sozialen Metanoia, mit der sozialen Bekehrung des Menschen steht, 
dessen personales Handeln relevant für das gesellschaftliche Leben ist. 


Entscheidende Verantwortung zur Überwindung der „Strukturen der Sünde“ 
als den objektiven, gesellschaftlich gegebenen Hindernissen auf dem Weg zur 
Entwicklung ist sonach ein grundsätzlicher Mentalitäts- und Handlungswan- 
del, eine Metanoia, eine Umkehr und Bekehrung in der Sprache der Bibel, die 
zu einer neuen Praxis führt, indem sie den Sinn für das, was Menschen gemein- 
sam ist, weckt und darin den Willen zum Gemeinsamen mobilisiert‘. 


In diesem Sinn wird im Folgenden eine erste Aufgabe gegenüber dem Struk- 
turwandel dargestellt, die das notwendige Lernen von neuen Mentalitäten 
in dreifacher Hinsicht zum Ausdruck bringt: Bedarf an Strukturwandel: 


2 [m Kommentar zur sozialen Enzyklika Sollicitudo rei socialis von Papst Johannes 
Paul II. betonen W. Korff und A. Baumgartner die Aufgaben der Christen gegenüber den 
sozialen Strukturen und Institutionen. Maßgebend ist dabei ein „Grundverständnis von 
Gesellschaft, das die Kreativitàt der einzelnen in Rechnung stellt und darin gerade eine 
Vielfalt von Zuständigkeiten und Kompetenzen voraussetzt.“ — Konrr, Wilhelm / BAUMGAR- 
TEN, Alois: Solidaritát — die Antwort auf das Elend in der heutigen Welt. Enzyklika Sollici- 
tudo Rei Socialis Papst Johannes Pauls II. Kommentar von Wilhelm Korff und Alois Baum- 
garten, Freiburg — Basel — Wien 1988, 112. 

3 „Alle defizitäre soziale Wirklichkeit hat ihren Ursprung im Missbrauch menschlicher 
Freiheit und Verantwortung, also in der Sünde als personaler Tat.“ — Konrr, Wilhelm / 
BAUMGARTEN, Alois: Solidaritát — die Antwort auf das Elend in der heutigen Welt, 126. 

* Konrr, Wilhelm / BAuMGARTEN, Alois: Solidaritát — die Antwort auf das Elend in der 
heutigen Welt, 129. Vgl. WERTGEN, WERNER: Vergangenheitsbewältigung: Interpretationen 
und Verantwortung; ein Beitrag zu ihrer theoretischen Grundlegung, Paderborn - Mün- 
chen - Wien - Zürich 2001, 196, Anm. 36. 
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einsehen, akzeptieren, wahrnehmen; neue soziale Rollen: übernehmen, 
einüben; entfaltete Kompetenz: praktizieren, erwerben, wecken?. 


1.1. Bedarf an Strukturwandel: einsehen, akzeptieren, wahrnehmen 


Die kulturellen Traditionen und das gegenwärtige kulturelle Potenzial 
einer Gesellschaft erzeugen im Denken und Handeln ihrer Mitglieder gewisse 
Mentalitáten gegenüber den eigenen sozialen Strukturen, Institutionen 
und Organisationen. Diesbezüglich sind für das Verstándnis des Struktur- 
wandels zwei einseitige Tendenzen wahrzunehmen. Einerseits gibt es ältere 
Anschauungen, die vorzüglich die Stabilität, die Funktionalität und die 
traditionelle Identität des Strukturgebildes betonen. Ein Verständnis für 
den notwendigen Strukturwandel ist in diesem Fall nur schwer zu erwarten. 
Veränderungen werden eher von Individuen verlangt. Andererseits gibt es 
moderne Anschauungen, die in erster Linie einen Wandel der öffentlichen 
Strukturen beanspruchen. Von Individuen werden dabei keine bedeuten- 
den Veränderungen gefordert, weil sie es angeblich nicht nötig haben‘. 

Im modernen Leben haben die Menschen angesichts der Strukturwan- 
delproblematik eine neue Mentalität zu lernen. Es handelt sich erstens um 
den notwendigen Abschied von einseitig geprägten Tendenzen, die in einem 
typischen Denken von entweder/oder Veränderungen nur von den anderen 
Fronten postulieren. Hier sind oft Elemente der Herrschaftsmentalitäten 
zu sehen, in denen die Machtansprüche der verschiedenen Kämpfer - 
Strukturen versus Individuen und umgekehrt - die Wahrnehmung und 
die Förderung des Strukturwandels hindern. Die Folgen solcher Auseinan- 
dersetzungen sind verspäteter Strukturwandel, Krisen der Strukturen 
und vor allem die zunehmende Verschlechterung der Lebensbedingungen 
für die Schwächeren in der Gesellschaft. Zweitens handelt es sich um das 
Lernen einer Mentalität, in der das Paradigma Ich-Wir im kooperativen 
Einbezug der Institutionen eine entscheidende Rolle spielt”. 


5 Moralpädagogische und sozialethische Einsichten aus dem ersten Kapitel (1 Der im 
Sittlichen sozial bestimmte und bestimmende Mensch) und aus dem zweiten Kapitel (Teil- 
kapitel: 2.3 Die «Strukturen der Sünde«) werden hier als bekannt vorausgesetzt. 

6 Ausführlicher zu dieser Thematik bei Erziont, Amitai: Die faire Gesellschaft. Jenseits 
von Sozialismus und Kapitalismus, Frankfurt a. M. 1996, 24-26. 

? Hier ist der Mensch in seiner Personalität zu betrachten, wozu das Mit-Sein als wesent- 
licher Bestandteil seines Gesamtbildes gehört. „Als geistig-leibhaftige Person ist der Mensch 
einerseits selbstbewusst-vernunfthaftes, bei-sich-seiendes individuelles Subjekt, anderer- 
seits aber zugleich und notwendig Mit-Sein mit den anderen Menschen. Menschliche Per- 
sonalität ist nur als Vermittlung von Individualität und Sozialität möglich. Insofern wird 
der Mensch ‚nur unter Menschen’ ein Mensch.“ — ANZENBACHER, ARNO: Christliche Soziale- 
thik. Einführung und Prinzipien, 181. Mehr zu den Kategorien Individualität und Soziali- 
tät ebd., 183ff. Ferner dazu bei SIEVERNICH, MICHAEL: Freiheit und Verantwortung. Ethische 


STRUKTURWANDEL UND CHRISTLICHE AUFGABEN 19 


Über- und Untersozialisierung sind in diesem Fall zu vermeiden‘. 

Der Bedarf an Strukturwandel ist an erster Stelle in den Gesellschaften 
gegeben, in denen tief greifende Sozialumbrüche durch gewaltsame Revo- 
lution, langen Bürgerkrieg, politischen Systemwechsel stattgefunden haben 
oder erst jetzt im Gang sind. Wichtig ist in solchen Situationen die Frage 
nach dem, was im Bereich der Strukturen der dringenden? Veránderungen 
und der Umgestaltung bedarf. Aus theologisch-ethischer Sicht zeigt sich 
der soziale Wandel vor allem dort vonnóten, wo es um Strukturen der Sünde 
geht, die relationales Elend immer noch verursachen. 

Entscheidend für das Lernen einer neuen Mentalitát gegenüber den 
Strukturveránderungen ist die Einsicht in den Prozesscharakter der sozi- 
alen Vorgànge. So kónnten gewaltsame Aktionen nach der Art von bluti- 
gen Revolutionen ihre Berechtigung im Fall von totalitàren Regierungen 
oder unterdrückenden Diktaturen haben. Aber sie kónnen die Bedingun- 
gen einer «Stunde Null» nicht realisieren". Zum Prozesscharakter des 
Strukturwandels gehórt auch der Raumzeitfaktor. Wo und wann der sozi- 
ale Einsatz für gelingende Veránderungen der Strukturen produktiv ein- 
zusetzen hat, ist keine einfach oder selbstverstándlich zu gewinnende Ein- 
sicht. Hier muss unter neuen Umstánden entsprechend überlegt und 
gelernt werden. 

Der soziale Einsatz zur Bildung einer neuen Mentalitát gegenüber dem 
Strukturwandel hat nicht zuletzt die persónlichen Einstellungen der Mit- 
menschen im Zusammenhang mit den sozialen Systemen zu berücksichti- 
gen. In diesem Fall hängt die Einsicht in den Bedarf an Strukturwandel 
von den Individuen ab, die bereit und fáhig sind, ihre eigenen Rollen in 
Verantwortung gegenüber den sozialen Problemfeldern wahrzunehmen 
und sie neu zu bedenken. 


und theologische Perspektiven, in: EISENBURG, Josef (Hrsg.): Die Freiheit des Menschen: 
zur Frage von Verantwortung und Schuld, Regensburg 1998, 102-126, 120: Diakonische 
Verantwortung. 

8 Vgl. ErzIoNI, Amitai: Die faire Gesellschaft. Jenseits von Sozialismus und Kapitalismus, 29-32. 

? Vgl. WERTGEN, WERNER: Vergangenheitsbewältigung: Interpretationen und Verantwor- 
tung, 218, Anm. 79: Der Einfluss auf die Strukturen wird durch Eingriff in die richtige 
Emergenzebene des sozialen Systems möglich. Hier bezieht sich der Autor auf WILLKE, Hel- 
mut: Systemtheorie entwickelter Gesellschaften. Dynamik und Riskanz moderner gesell- 
schaftlicher Selbstorganisation, Weinheim - München 1989,176. 

10 Vgl. WERTGEN, Werner: Vergangenheitsbewältigung, 232. 

H Vgl. ScHASCHING, Johannes: In Sorge um Entwicklung und Frieden: Kommentar zur 
Enzyklika «Sollicitudo rei socialis» von Papst Johannes Paul II., Wien — Zürich - Düsseldorf 
1988, 58. 
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1.2. Neue soziale Rollen: übernehmen, einüben 


Soziale Systeme können als irreduzible Entitäten bezeichnet werden. 
Sie funktionieren nach eigenen Regeln, die die systemische Kommunikation 
und Identität erhalten’. Trotz der zu erkennenden Autopoiesis können 
die sozialen Systeme keine absolute Autonomie beanspruchen”. Im Gegen- 
teil, sie werden von in ihnen sozial agierenden Individuen getragen, die die 
wichtigsten Komponenten jedes Sozialsystems oder Teilsystems sind. Die 
sozialen Systeme existieren und funktionieren nur, weil sie reprásentiert 
werden". In diesem Fall haben die Menschen neue soziale Rollen zu ler- 
nen, damit sie zu denjenigen Komponenten des Systems, zu dessen Reprá- 
sentanten werden, die auch die Hauptakteure des notwendigen Struktur- 
wandels sind. 

Zur Bildung einer neuen Mentalitát gegenüber der Strukturveránde- 
rung und -gestaltung sind soziale Rollen zu lernen, die sowohl die Bezie- 
hungen zwischen den Individuen und den sozialen Strukturen einerseits, 
als auch zwischen den Individuen untereinander andererseits zu bestim- 
men haben. In jeder Gesellschaft sind kulturell-geschichtliche Traditionen 
zu finden, die ihren Mitgliedern soziale Rollen und dementsprechend einen 
gewissen Grad an Verantwortung zukommen lassen. In den traditionell 
geprägten Milieus, in denen nur bescheidene oder unzureichende Lebens- 
bedingungen vorliegen, zeigen die Menschen mehr Neigung zur Übernahme 
von sozialen Aufgaben. Das wird aber nicht selten von der Entwicklung 
einer notwendigen Strategie zum Überleben der eigenen Familie, sozialen 
Gruppe oder ethnischen Identitát bestimmt. Umgekehrt gibt es entwickelte 
Gesellschaften, in denen die Bereitschaft zum sozialen Engagement geringer 
scheint. Das erklärt sich dadurch, dass die Menschen bessere Möglichkeiten 
für die selbstständige Organisation und Gestaltung des eigenen Lebensbe- 
reiches haben. In diesen beiden Situationen aber ist die Gefahr einer Mini- 
mierung der Ich-Stárke des Individuums durch Über-Sozialisierung oder 
der Entsolidarisierung durch Unter-Sozialisierung nicht auszuschlieBen. 

Traditionelle Praktiken in Bezug auf die sozialen Rollen reichen nicht 
aus, um den hohen Ansprüchen des modernen Zusammenlebens gerecht 
zu werden. Noch problematischer: Sie kónnen sogar Ursachen für den Erhalt 
von Unrechtsstrukturen sein, wenn nicht das Gemeinwohl, sondern das 
eigene Interesse das soziale Handeln begründet. Der soziale Einsatz hat in 


12 Vgl. WERTGEN, Werner: Vergangenheitsbewältigung, 186-190: Soziale Systeme als irre- 
duzible Entitàten. 

13 Vgl. ZaPr, Wolfgang: Wandel, sozialer, in: GSoz, 427-434, 430. Ferner dazu eine diffe- 
renziertere Position bei GUKEBIEHL, Hermann L.: System, soziales, in: GSoz, 388-390, 388f. 

14 Soziale Systeme können als Akteure gesehen werden, weil sie in ihnen Repräsentan- 
ten agieren. Mehr dazu bei WERTGEN, Werner: Vergangenheitsbewáltigung, 194-199. 
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diesem Fall eine Mentalitàt zu entwickeln, in der entsprechende soziale 
Rollen neu gelernt und nicht einfach unreflektiert übernommen werden. 
Verantwortung für das Lernen von sozialen Rollen tragen einerseits die 
Individuen selbst, andererseits die betroffenen Institutionen und Organi- 
sationen!. Zur produktiven Neugestaltung der Strukturen trägt ein sozia- 
les Lernen bei, das vor allem die heranwachsenden Menschen für das kom- 
munikative und kooperative Handeln im sozialen Handlungsraum fähig 
macht. Die Mentalitàt von neuen sozialen Rollen ist diesbezüglich keine 
private Angelegenheit der einzelnen Individuen. Vielmehr ist sie als Sache 
und Aufgabe der gesamten Gesellschaft zu fordern und zu fördern". 

Isoliert handelnde Personen kónnen die Notwendigkeit des Struktur- 
wandels wohl einsehen und sich dafür auch entschieden einsetzen. Aber 
zum tief greifenden Wandel der Strukturen tragen solche Initiativen wenig 
bei. Solche Menschen und ihre Taten kónnten sofort durch Machtapparate 
und sogar durch die vielen Mitglieder des Sozialsystems marginalisiert 
oder ganz beseitigt werden". Die sozialen Rollen von Dissidenten z.B. sind 
wichtig und nicht zu bestreiten vor allem in totalitáren Gesellschaften. Sie 
wirken allerdings zu wenig, wenn ihre Ideen und Überzeugungen von den 
anderen Mitgliedern und in den Führungspositionen der Gesellschaft unzu- 
reichend wahrgenommen werden‘. 


15 Institutionen und Organisationen tragen eine solche Verantwortung durch das reprä- 
sentative Handeln ihrer Mitglieder. In der soziologischen Interpretation des Gesellschaftli- 
chen werden immer die Individuen im sozialen Handeln gemeint. Dementsprechend ist die 
Gefahr einer Personifizierung des Sozialsystems zu vermeiden. 

16 Vgl. die Studie «Das soziale Kapital. Ein Baustein im Kampf gegen Armut von Gesell- 
schaften«, hg. von der Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonfe- 
renz, Bonn 2000, 42f. 

17 Solche Problematik zeigt der Fall der «rumänischen Revolution«. Bei den Demonst- 
rationen gegen Kommunismus, gegen das totalitàre Regime und gegen den Diktator Ceau- 
sescu in Bukarest am 21.12.1989 gab es nur wenige Bürger, die am offenen Protest teilge- 
nommen haben. Die spontanen Demonstranten wurden durch die Massen nicht unterstützt. 
Erst am zweiten Tag, nach der Flucht des Diktators und unter dem Schutz der neuen 
Machthaber, zogen die Leute zahlreich durch die StraBen. Dabei ist es aber fragwürdig, ob 
die Menschen eine soziale Rolle anerkannt und übernommen haben oder ob sie von den 
neuen Siegern manipuliert worden sind. Aus diesem Grunde ist es schwer zu beweisen, 
dass sich die zunächst passiven und vorsichtigen Zuschauer später für einen grundsátzli- 
chen Wandel des Systems und seiner Strukturen eingesetzt haben. Der komplizierte Struk- 
turwandel in der rumánischen Gesellschaft wird auch durch Defizite hinsichtlich der sozi- 
alen Rollen bedingt, die in der kommunistischen Ära verlernt wurden. Ausführlicher dazu 
bei VERSECK, Keno: Rumänien, München ?2001, 84-97; GABANYI, Anneli Ute: Systemwechsel 
in Rumänien: von der Revolution zur Transformation, München 1998, 131-152. 

18 Nach soziologischen Ansichten braucht man für die Gestaltung der sozialen Prozesse 
ein gewisses Potenzial an Wissen, Erkennen und Einsatzbereitschaft hinsichtlich ihrer 
Steuerbarkeit. Vgl. ELIAs, Norbert: Prozesse, soziale, 276. 
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Neue soziale Rollen lernen heißt weiter, eine Brücke zwischen der indi- 
viduellen Freiheit und der sozialen Einbindung schaffen. Das bedeutet ein 
bewusstes Nutzen der gemeinschaftlichen Beziehungen und der gesell- 
schaftlichen Netzwerke, die das soziale Handeln mit Blick auf den Struk- 
turwandel produktiver machen kónnen. Dafür zeigt es sich notwendig, die 
eigene Rolle innerhalb und auferhalb eines sozialen Systems! zu interna- 
lisieren und gleichzeitig die Bereitschaft zur kooperativen Kommunikation 
mit den anderen - Menschen und Institutionen - zu fórdern. Das Lernen 
von neuen sozialen Rollen hat eine Ausweitung der personalen Verantwor- 
tung der Individuen zu leisten, die im systemischen oder strukturellen 
Kontext zu einer Denkkultur der Mit-Verantwortung gehórt?. An dieser 
Stelle ist die Frage weiter danach zu stellen, welche Individuen, d.h. welche 
sozial agierenden Akteure den Bedarf an Strukturwandel und die Über- 
nahme von neuen sozialen Rollen wahrnehmen. Es handelt sich konkret 
um eine entfaltete Kompetenz der sozial handelnden Personen gegenüber 
dem Bedarf an Strukturwandel. 


1.3. Entfaltete Kompetenz: wecken, erwerben, praktizieren 


Aus dem Bereich der Entwicklungshilfe, wo die Bekämpfung der Armut 
zu den Hauptanliegen gehórt, ist zu lernen, dass allein das Sach- und das 
Humankapital - d.h. die Investitionen und das fachorientierte Wissen vor 
allem im Wirtschaftsbereich — zu wenig den Wandel der Strukturen bewirkt 
haben, welche die Ursachen der Armut und des relationalen Elends sind. 
Neu in diesem Einsatzbereich ist die Konzeption des Sozialkapitals gewor- 
den, demzufolge dem menschlichen bzw. dem sozialethischen Potenzial einer 
Gesellschaft eine große Bedeutung zukommt”. Die Neugestaltung sowohl 
der Gesamtgesellschaft als auch ihrer Teilbereiche, ihrer verschiedenen Struk- 
turen, kann nur von aktiven Personen getragen werden, die eine entfaltete 
Kompetenz angesichts der sozialen Problemfelder erworben haben. 

Fachspezifische Studien aus dem Bereich der soziologischen, moralpsycho- 
logischen und sozialphilosophischen Wissenschaften zeigen mit empirischen 


19 Es sind verschiedene Formen von Systemen und Teilsystemen zu nennen: Familie, 
Freundeskreis, Arbeitsverbände, Parteien, zivilgesellschaftliche Organisationen und Stif- 
tungen u.v.a. 

20 Vgl. dazu den Versuch einer Bestimmung der Mit-Verantwortung bei APEL, KARL Otto: 
First Things First. Der Begriff primordialer Mit-Verantwortung. Zur Begründung einer 
planetaren Makroethik, in: KETTNER, Matthias (Hrsg.): Angewandte Ethik als Politikum, 
Frankfurt a. M. 2000, 21-50, bes. 38 und 49. 

21 Vgl. PRÖPPER, Thomas: Autonomie und Solidarität. Begründungsprobleme sozialethi- 
scher Verpflichtung, in: JCSW 36 (1995), 11-26, 20. 

2 Vgl. die Studie «Das soziale Kapital. Ein Baustein im Kampf gegen Armut von Gesell- 
schaften«, Off. 
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Daten, dass die ganzheitlich konzipierte Bildung? die grófite Bedeutung für 
die sittliche Kompetenz des Menschen hat. Für die Problematik des Struk- 
turwandels kann es nicht anders sein, weil gerade die Menschen die Haupt- 
akteure, die wichtigsten Tráger der sozialen Prozesse sind. Die Mentalitàt 
eines prosozialen Verhaltens und Handelns ist kein Produkt, das es zu ver- 
walten gilt, das gekauft oder verkauft werden kann. Vielmehr ist diese Men- 
talitát zu lernen. Das ist die Aufgabe der einzelnen Individuen und zugleich 
der entsprechenden Bildungseinrichtungen, aber auch der sonstigen sozialen 
Institutionen und Organisationen mit zivilgesellschaftlichem Charakter. 

Der Wandel der Strukturen wird schon in einer ersten Vorbereitungs- 
phase partial bestimmt, in der die heranwachsenden Menschen die unter- 
schiedlichen Stufen der sittlichen Urteilskompetenz durchlaufen“. Der 
soziale Einsatz für Strukturverànderungen hat in diesem Fall die schwie- 
rige Aufgabe, die Qualitàt und zugleich die Quantitàt des sozialethischen 
Potenzials der jeweiligen Gesellschaft zur Kenntnis zu nehmen. Diese Auf- 
gabe bezieht sich konkret sowohl auf die sittliche Kompetenz der Mitmen- 
schen als auch auf die sozialethische Funktionalitàt der Institutionen, vor 
allem im Erziehungs- und Bildungsbereich. Im Blick auf das moderne Zu- 
sammenleben haben Menschen und Institutionen eine Kompetenz zu ent- 
falten, die die Werteskala der demokratischen und pluralistischen Kultur 
zu ihrem Inhalt macht. Die Beteiligung der Gesellschaftsmitglieder am 
politischen Entscheiden bzw. am sozialen Strukturwandel z.B. sollte durch 
möglichst breite und produktive Partizipation der Individuen an Erzie- 
hungs- und Bildungsangeboten vorbereitet und entfaltet werden. GroBe 
Defizite in der geforderten Kompetenz der sozialpolitisch Beteiligten 
kónnten sonst zu der Situation führen, dass z.B. nicht kompetente Perso- 
nen von sozialethisch schwach gebildeten Bürgern für die wichtigsten 
Führungspositionen der Gesellschaft gewählt werden. Das kann negative 
Konsequenzen für den Gesamtprozess des Strukturwandels haben”. 

Der soziale Einsatz für den Wandel der Strukturen hat ferner dafür zu 
sorgen, dass die Entfaltung der Kompetenz der agierenden Personen zur Auf- 
gabe der Gesamtgesellschaft wird. Je größer das Engagement der verschiedens- 
ten Personen und Institutionen bei der Gestaltung der Interaktions- und 


?3 Bildung ist hier als Lern- und Lehrgang zur Fórderung der menschlich integrierten 
Entfaltung von Personen zu verstehen. Vgl. Kurp, Lothar / STEFAN, Gónnheimer: Compas- 
sion: sozialverpflichtetes Lernen und Handeln, Stuttgart — Berlin — Köln 2000, 25f. 

2 Diese Thematik wurde schon im ersten Kapitel der vorliegenden Arbeit ausgeführt. 

25 Eine solche Situation ist die Prásidentenwahl in Rumänien in November 2000 gewe- 
sen. Obwohl es mehrere kompetente Kandidaten gab, mussten sich die Wahler jedoch in 
einer Stichwahl zwischen zwei Extremisten entscheiden. Mehr zu dieser Lage bei VERSECK, 
Keno: Rumänien, 126ff. 
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Kommunikationsprozesse im Bildungsbereich ist, desto besser und größer 
sind die Chancen, Menschen für soziale Verantwortung und prosoziales 
Handeln zu bilden und zugleich einseitige, mangelhafte und strukturwan- 
delwidrige Tendenzen zu vermeiden. 

Entscheidend für das Lernen einer neu entfalteten Kompetenz ist die 
Orientierung an Wertesynthesen, die das Handeln der Menschen einerseits 
im Licht der individuellen und gesellschaftlichen, andererseits der traditi- 
onellen und modernen Werte gestalten lassen”. Hinzu kommt die Bedeu- 
tung der Tatsache, dass ein solches Handeln nur durch Anerkennung und 
Unterstützung der jeweiligen Institutionen wirksam wird. In diesem Fall 
müssen auch die Institutionen neu lernen, Handlungsráume für auf diese 
Weise agierende Menschen zu bieten”. 

Wenn so die erste Aufgabe gegenüber dem Strukturwandel dadurch erfüllt 
wird, dass neue Mentalitàten hinsichtlich der Opportunitàt des Struktur- 
wandels, der entsprechenden neuen sozialen Rollen und der Bildung eines 
prosozialen Profils der Individuen und der Institutionen gelernt werden, 
kann mit der zweiten Aufgabe begonnen werden: mit konkretem Handeln 
auf neuer Basis. 


2. Zweite Aufgabe: Auf neuer Basis handeln 


Der Wandel der schuldhaften Strukturen hat eine Chance, wenn neben 
der personalen auch die gemeinschaftliche Dimension der sozialen Tätig- 
keit der Menschen aktiviert wird. Angesichts des relationalen Elends und 
seiner vielfáltigen Arten ist die Person als allein handelndes Individuum 
generell schwach und ohnmächtig. Ihr Engagement, trotz guter Absicht 
und guten Willens, wird in diesem Fall nur wenig spürbar sein. Die gemein- 
schaftliche Dimension des Strukturwandels ist ein notwendiger und unent- 
behrlicher Bestandteil des Wandelprozesses von schuldhaften Strukturen®. 
Erst durch ein gemeinsames Handeln kann der Beitrag einzelner Menschen, 


26 Ausführlicher zum Projekt eines sozialen Lernens und Handelns bei Kurp, Lothar / 
STEFAN, Gónnheimer: Compassion: sozialverpflichtetes Lernen und Handeln, bes. die theo- 
retischen Orientierungen, 7-26. Vgl. auch die Studie «Das soziale Kapital. Ein Baustein im 
Kampf gegen Armut von Gesellschaften«, 33-37. 

27 Auch im institutionellen Bereich sind neue Mentalitáten zu lernen. Große Defizite an 
der glaubwürdigen Autoritát und an der konstruktiven Kompetenz der Institutionen kón- 
nen zur Distanzierung der Menschen vom sozialen Einsatz führen. Dadurch werden auch 
Reformkráfte für den Strukturwandel reduziert. 

28 Es besteht bei den heutigen Menschen die Bereitschaft zur Umkehr, aber diese bedarf 
der „umkehrförderlichen Rahmenbedingungen“, die sozial-organisatorischen Charakter 
haben. Vgl. Lurz, Bernd: Umkehr - III. Praktisch-theologisch, in: LThK?, Bd. 10 (2001), 
367-368, 368; FURGER, Franz: Politische Ethik zwischen neuzeitlicher Freiheitsphilosophie 
und christlichem Glauben, in: JCSW 36 (1995), 27-43, 40f. 
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die ihren Einsatz innerhalb sozialer Verbánde leisten, gestaltende Bedeu- 
tung und Wirkung erreichen”. In diesem Kontext ist der soziale Verband 
nicht als eine kollektive Organisation zu verstehen, die das ethisch-perso- 
nale Engagement im Geflecht der gemeinsamen Interessen minimiert, 
sondern als Organisationsform zu beachten, die gerade das gemeinschaft- 
liche Handeln der vielen Individuen in personaler Verantwortung fórdert 
und ermóglicht??, Im Folgenden wird beim sozialen Einsatz für den Struk- 
turwandel der Zusammenhang von eigenem Handlungsraum mit den 
Handlungsräumen der Anderen dargestellt. Einige umfassende Aufgaben 
werden hervorgehoben. 


2.1. Der eigene Handlungsraum 


Unter «eigener Handlungsraum» wird jener Lebensbereich verstanden, 
in dem der Mensch sein personales Handeln in direkten Beziehungen zu 
den anderen Menschen und zu den Organisationsformen des gemeinsa- 
men Lebens gestalten kann. Dazu gehóren an erster Stelle die Familie, die 
Arbeitswelt aber auch verschiedene Organisationen der modernen Zivilge- 
sellschaft?!. Die Familie ist der erste und wichtigste Aktionsraum für das 
personale Verhalten innerhalb der zwischenmenschlichen Interaktionspro- 
zesse?. Das Berufsfeld ist der Handlungsraum, in dem der Mensch gemein- 
sam mit den Anderen und durch fachkompetente Tätigkeit zur Bestimmung 
der spezifischen Strukturen innerhalb der Arbeitswelt beitragen kann”. 


?? In der Geschichte der sozialen Prozesse kann man feststellen, dass die Menschen 
schwerwiegende Problemfelder leichter und besser in größeren Einheiten bewältigen 
konnten. Vgl. Evias, Norbert: Prozesse, soziale, 274. 

3? Vel. ScHWAN, Alexander: Christliche Wertorientierung und pluralistische Gesellschaft, 
in: BAADTE, Günter / RAUSCHER, Anton (Hrsg. Glaube und Weltverantwortung, Graz — 
Wien - Kóln 1988, 85-106, 100f. 

3! Eine detaillierte Gestaltung des konkreten Handelns in diesen Ráumen kann hier nicht 
weiter dargelegt werden. Die folgenden drei Handlungsráume werden als Beispiele genannt. 

82 Vg]. GS, Nr. 52. Dort wird die Familie als die Schule der ,reich entfalteten Humani- 
tát^ gesehen. Im Kontext der bedrohenden Unrechtsstrukturen, z. B. in Lateinamerika, 
legen die Bischöfe großen Wert auf die Familie, in der man durch Erziehung, Eingestehen 
von Fehlern und aufrichtiger Vergebung die Erfahrung von Umkehr mit sozialer Relevanz 
machen kann. Diese hat dann Bedeutung für die Gestaltung der gesellschaftlichen zwi- 
schenmenschlichen Beziehungen. Vgl. Puebla, 587. 

33 Arbeit ist nicht nur physische Tätigkeit, sondern auch gemeinschaftliche Erfahrung 
im strukturellen und institutionellen Lebensraum. Vgl. ANZENBACHER, Arno: Christliche 
Sozialethik. Einführung und Prinzipien, 139 mit Hinweis auf die erste Sozialenzyklika 
Rerum Novarum. Weiter dazu bei ZIMMERMANN, Gunter E.: Beruf, in: GSoz, 31-34, 33; DERS.: 
Arbeit, in: GSoz, 22-29, 26: Die Arbeitsverháltnisse werden in modernen Betrieben nicht 
mehr hierarchisch, ausschlieflich auf vertikaler Ebene bestimmt. Die Organisation der 
Arbeit verlangt die Mitbeteiligung der Arbeitenden für eine horizontale Gestaltung der 
beruflichen Tätigkeit einschließlich der Strukturen im eigenen Handlungsraum. 
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Die Zivilgesellschaft kann die Móglichkeit einer Erweiterung oder Ergàn- 
zung der personalen Beteiligung** gemeinsam mit anderen Menschen am 
Aufbau des Soziallebens, darunter der Strukturen, fórdern. Mit anderen 
Worten, der eigene Handlungsraum kann Zeit und Raum für den sozialen 
Einsatz zum Strukturwandel mit den und für die Anderen bedeuten. 

Der Mensch, der in die Welt und in eine bestimmte Gesellschaft hinein- 
kommt, findet vorgegebene Organisationsformen des sozialen Lebens vor, 
die er zunáchst nicht zu entwerfen und aufzubauen braucht. In einem 
gewissen Sinn sind die Strukturen da und funktionieren, ohne dass der 
Mensch ihren Zustand, in einer ersten Phase seines Lebens, grundsätzlich 
bestimmen kann. Erst die Übernahme der sozialen und verantwortlichen 
Rollen ermóglicht aktiven Einfluss auf die Strukturen, Institutionen und 
Organisationen der jeweiligen Gesellschaft”. 

Innerhalb des gemeinschaftlichen Lebens haben die Menschen ethisch 
und verantwortlich zu handeln, nicht zu funktionieren®. In Bezug auf die 
Strukturen und ihren Zustand haben die Menschen kritische Stellung zu 
nehmen, weil gerade die Menschen über die Strukturen, und nicht die Strukturen 


3 Dafür ist die Freizeit und ihre Gestaltung von Bedeutung. Als Zeit für die Anderen kann 
sie auf die Hilfe von Strukturen, Vereinen oder Verbänden nicht verzichten. Vgl. Grom, 
Bernhard: Neues Ehrenamt?, in: StZ 219 (2001), 505-506, 506. Die Freizeit kann einerseits 
als produktive und reproduktive Zeit für die Ergánzung dessen sein, was man durch berufs- 
tátiges Bemühen nicht erreichen kann. Verhaltensbeliebig kann man sich dabei für Sachen 
interessieren, ohne den strukturellen und institutionellen Druck spüren zu müssen. Ande- 
rerseits hat die Freizeit eine personale, soziale und kulturelle Funktion. Die Sorge für die 
Verwirklichung des eigenen aber auch des gemeinsamen Lebens besonders durch den Er- 
werb von kulturellen Errungenschaften veranlasst oft die Móglichkeit einer Auseinander- 
setzung mit strukturellen und institutionellen Problemfeldern, in denen Veránderung und 
Erneuerung vonnóten sind. Vgl. KURZREITER, JOSEF: Freizeit, in: KLS, 777-781, bes. 7'79f. 

8 Das spricht gegen die Vorstellung eines magischen Fortschritts im strukturellen Bereich: 
„Große Verwirrung ist dadurch entstanden, dass man der sozialen Entwicklung eine gleich- 
sam magische Notwendigkeit des Forstschritts zugeschrieben hat. Man kann gut und gerne 
davon reden, dass die Menschheit im Laufe ihrer Entwicklung in manchen Bereichen Fort- 
schritte gemacht hat. Sie lassen sich gewóhnlich aufgrund von handfesten Kriterien nach- 
weisen. Die Vorstellung eines allseitigen Fortschritts dagegen ist ein Mythos, besonders 
wenn sich damit das Bild eines Endzustands der sozialen Entwicklung verbindet. Es gehórt 
zu den Eigentümlichkeiten der sozialen Prozesse, dass sie wohl Richtungen haben, aber, wie 
die Natur, weder Zweck noch Ziel. Diese kónnen Menschen móglicherweise erreichen, falls 
sie sich einmal als Menschheit über sie einig werden.“ — ELIAs, NORBERT: Prozesse, soziale, 277. 

36 „Gesellschaftliche Prozesse lassen sich nicht wie physikalische oder chemische Vor- 
gänge beliebig wiederholen und experimentell prüfen. Man muss jetzt wissen, was man 
will. Und wenn dies nicht selbstverständlich ist, dann ist wohl eine Entscheidung vonnó- 
ten. Damit ist die ethische Frage als Frage nach der Vernünftigkeit wertender Entschei- 
dung einfach unausweichlich.* — BOcKLE, Franz: Politische Verantwortung des Christen, in: 
DERS.: Ja zum Menschen. Bausteine einer konkreten Moral. Aus dem Nachlaß herausgege- 
ben von Gerhard Hóver, München 1995, 81-128, 87. 
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über die Menschen herrschen sollen. Die Übernahme von bestimmenden 
Rollen in der Gesellschaft bedeutet gleichzeitig das persönliche Engage- 
ment, mit der personalen und ethischen Kompetenz eines kooperativen 
Handelns zum Aufbau und zur Gestaltung des sozialen Lebens beizutragen. 
Gemeinsam mit den Anderen kann die personale Beteiligung am Wandel 
der schuldhaften Strukturen tiefer und auf Dauer wirksamer geleistet 
werden. „So kann ein einzelner angesichts einer komplexen Situation wenig 
erreichen, als Teilnehmer eines Systems kann er aber vielleicht bewirken, 
dass das Subsystem Einfluss ausübt ^". 

Hinsichtlich der Strategie eines konkreten Handelns zum Wandel der 
Strukturen im eigenen Handlungsraum sind einige Aspekte zu nennen: 


a) Handlungsposition — Die sozial handelnden Akteure haben zunächst 
klar zu machen, welcher Kompetenz- und Verantwortungsbereich ihnen 
zusteht. Als Mitglieder eines Sozialsystems oder Teilsystems sollen sie die 
Kommunikation zwischen der eigenen Wertorientierung und der struktu- 
rellen Funktionalitàt bzw. der systemischen Operationsweise stándig veri- 
fizieren. Gemáf) ihrem Mitgliedstatus haben sie dafür Rechte aber auch 
Pflichten zu handeln®. 


b) Entmachtung der Strukturen — Damit ist der Abbau von falschen Vorstel- 
lungen der Strukturen gemeint, die meistens von totalitàren Unrechtssyste- 
men zur Manipulation einfacher Menschen gebraucht werden. So berufen sich 
Gegner des Strukturwandels auf begriffliche Formen wie unsere Gesellschaft, 
unsere Parteipolitik, unsere nationale Tradition oder im Namen des Volkes, 
im Namen der Religion o.à. Damit wollen sie den anderen Menschen - sozial- 
wissenschaftlich gesprochen: den Komponenten des Systems - die Vorstel- 
lung vermitteln, sie stünden unter derartigen Größen, denen sie Gehorsam, 
Ehrfurcht und Gefolgschaft gebühren. In der Wirklichkeit sind hier interes- 
sierte Individuen am Werk, die für den Erhalt ihrer Machtpositionen und ihrer 
egoistischen Profite das Sozialkapital der Reformkräfte minimieren wollen. 


c) System- und Strukturalternativen — Wenn es stimmt, und die fachspe- 
zifischen Studien weisen es auf?, dass man es im Bereich der Strukturen 
mit Individuen und nicht mit virtuellen Größen zu tun hat, dann hat der 
soziale Einsatz die wechselseitigen Verháltnisse zwischen Individuen und 


37 Vgl. WERTGEN, WERNER: Vergangenheitsbewältigung, 218. 

38 Zur Frage nach Kompetenz und Verantwortung der menschlichen Person angesichts 
der ständig zunehmenden Komplexität der sozialen Probleme mit Hinweis auf die Notwen- 
digkeit einer Segmentierung der zu tragenden Verantwortung im eigenen Kompetenzbe- 
reich, vgl. KORFF, WILHELM: Sozialethik, 776. 

39 W. Wertgen zeigt das mit Hilfe der Systemtheorie von N. Luhmann. Vgl. DERS.: Ver- 
gangenheitsbewältigung, 234f. 
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Strukturen kritisch zu analysieren und neu zu gestalten. Solange das Sys- 
tem seinen psychischen Komponenten, d.h. den Menschen, Sicherheit, 
Schutz, Gemeinschaftssinn aber auch unterschiedliche Vorteile gewähr- 
leisten kann, ist die Bereitschaft der Involvierten zu Strukturveränderun- 
gen nur schwer zu erreichen. Das gilt oft auch für die Situationen, in denen 
die Strukturen als Ursachen des sozialen Elends anderer Menschen erkannt 
werden. In diesem Fall stellt sich die strategische Aufgabe, den dort agie- 
renden Individuen plausiblere System- und Strukturalternativen zu zeigen, 
um sie für ein neues Engagement zum Strukturwandel zu motivieren‘. 


d) Kommunikation mit der Umwelt — Der soziale Einsatz im eigenen 
Handlungsraum hat die Tatsache zu berücksichtigen, dass weder die Struk- 
turen noch die in ihnen tátigen Akteure in absoluter Geschlossenheit beste- 
hen kónnen. Sie bedürfen stándig der Kontakte zu der Umwelt. Für die Orga- 
nisation des sozialen Handelns ist das von Bedeutung. Die bewusst gestaltete 
Kommunikation der agierenden Personen trágt vor allem dazu bei, dass 
die Menschen ihre sozialen Aufgaben effektiver erfüllen kónnen. Zu wis- 
sen, dass der Mensch im System nie vóllig eingekesselt ist, dass er auch 
dessen Umwelt bildet, kann zur kontinuierlichen Bereicherung und Unter- 
stützung des sozialethischen Potenzials für den Strukturwandel führen. 
In diesem Fall ist interstrukturelle und interindividuelle Kommunikation 
mit der Umwelt — Menschen und Institutionen - ständig zu pflegen‘. 


2.2. Die Handlungsräume der anderen 


Hinsichtlich der Handlungsräume der Anderen gilt einerseits die Tat- 
sache, dass die sozialen Systeme und Strukturen untereinander verbunden 
sind, miteinander kommunizieren und sich gegenseitig beeinflussen bzw. 
verändern lassen. Andererseits ist es eine sittliche Überzeugung, dass die 


40 Das personale und gemeinschaftliche Engagement bedeutet eine konkrete Verwirkli- 
chung der sich selbstverpflichtenden Freiheit des Menschen, die als Aufgabe der Glauben- 
spraxis gegenüber anderen Personen und den gesellschaftlichen Problemfeldern einen beson- 
deren Wert angesichts der Symptome einer Regression des Freiheitsverständnisses 
hervorhebt: „Die laufenden realen Prozesse, flankiert von Strömungen des Denkens, die 
dem ohnehin bedrängten Freiheitsbewusstsein das letzte Zutrauen zu sich nehmen, rufen 
eher Befürchtungen wach. Anonymisierung der Schuld, Manipulation der Leitbilder und 
Werte, fragmentiertes Bewusstsein, diffuse und fragile Identitäten, Verlust einer Sprache, 
die noch unbedingt Angehendes aussagt, Ästhetisierung und Individualisierung der Ver- 
bindlichkeiten, Schwinden moralischer Kompetenz - die Symptome einer Regression des 
Freiheitsbewusstseins sind unübersehbar.“ — PRÖPPER, Thomas: Autonomie und Solidari- 
tát. Begründungsprobleme sozialethischer Verpflichtung, in: JCSW 36 (1995), 11-26, 26. 

4 Ein solcher Einsatz im Sinn der Metanoia innerhalb der kirchlichen Strukturen zeigt 
sich besonders notwendig in den ókumenischen Bemühungen. Vgl. ALBERIGO, Giuseppe: 
Auf dem Weg in eine gemeinsame Zukunft?, 573f. 
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intersystemische Kommunikation von sozial agierenden Akteuren in Mit- 
verantwortung gestaltet werden soll. Es geht um mitverantwortliches 
Handeln zum Wandel der Strukturen in allen Lebensbereichen. Das gilt 
sowohl für die Mikro- als auch für die Meso- und Makroebenen der Gesell- 
schaften. Gemäß den politikwissenschaftlichen Analysen ist z.B. der histo- 
rische Systemwandel in den Ländern von Osteuropa durch den aktiven 
Einfluss der «irritierenden» Umwelten, d.h. durch das vielfältig gestaltete 
Handeln externer Einflussfaktoren möglich geworden“. Allerdings ist die- 
ses Wirken nur durch die Kooperation mit den Reformkráften des jeweili- 
gen Landes zustande gekommen‘. 

Das konkrete Handeln zum Wandel der Strukturen ist zunáchst in einem 
breiten Spektrum von lokalen, nationalen, internationalen bis zu globalen 
Handlungsebenen zu verstehen‘. Entscheidend für den Einsatzpunkt eines 
solchen Handelns ist die besondere Situation in der jeweiligen Gesellschaft. 
Es geht dabei um die defiziente Strukturlage, dass die Menschen erstens 
unter Armut, Elend und unmenschlichen Lebensbedingungen leben müs- 
sen, zweitens allein in ihrem Handlungsraum und ohne externe Interven- 
tionen unzureichend zum Strukturwandel beitragen kónnen. Es handelt 
sich wie in manchen ehemaligen kommunistischen Lándern Osteuropas 
um soziale Gruppen, um Vólker und Nationen, in denen es Dauerkonflikte 
zwischen Menschen, Strukturen und Institutionen gibt. Oft handelt es 
sich um neuartige Konflikte, die nach grundlegenden Veránderungen im 
gesellschaftlichen Gesamtsystem entstanden sind. In solchen Fállen haben 
die Menschen einerseits gegen die bestehenden schuldhaften Strukturen 
zu kámpfen, andererseits werden sie belastet durch die Folgen eines Unrechts- 
systems, dessen Wirkungen auch in den aktuellen Strukturen des Zusam- 
menlebens noch zu spüren sind®. 


4 Vgl. NoHLEN, Dieter: Systemwechsel, in: pers. (Hrsg.): Kleines Lexikon der Politik, 
München 2001, 507-510, 508. 

# Die Art und Weise, wie der Systemwechsel in jeder Gesellschaft abgelaufen ist, ist von 
Fall zu Fall, von Land zu Land unterschiedlich gewesen. Für den Systemwechsel in Rumänien, 
um ein Beispiel zu nennen, sind die historischen Umstánde sowie die Implikation von inter- 
nen und externen Handlungsfaktoren immer noch nicht geklárt worden. Zum Unterschied 
der Entwicklungen in verschiedenen osteuropäischen Ländern bei KAUFMANN, Franz-Xaver: 
Das januskópfige Publikum von Kirche und Theologie. Zur kulturellen und gesellschaftlichen 
Physiognomie Europas, in: HUNERMANN, Peter (Hrsg.): Das neue Europa: Herausforderun- 
gen für Kirche und Theologie (QD 144), Freiburg — Basel - Wien 1993, 11-41, 11-14. 

4 Diese Thematik ist nach dem Terroranschlag am 11. September 2001 in den USA in 
der óffentlichen Diskussion über die Bekámpfung des Terrorismus in Vordergrund getre- 
ten. Dabei nimmt die Tendenz zu gemeinsam organisierten Aktionen - international und 
weltweit — immer zu. 

45 Solange die Repräsentanten eines Unrechtssystems in wichtigen Positionen bleiben 
und nichts oder zu wenig an ihrem sündhaften Verhalten verándert haben, besteht in der 
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Für die Gestaltung des Handelns des Einzelnen auf die Handlungsráume 
der Anderen hin gilt die Orientierung an sozialethischen Grundsätzen wie 
Gemeinwohl, Solidarität, Subsidiaritát und nicht zuletzt an den Men- 
schenrechten. Aber ohne Interventionen von außen besteht die Gefahr, dass 
Menschen, die sich in geschlossenen und totalitáren Regimen oder Gesell- 
schaften für den Wandel der schuldhaften Strukturen einsetzen wollen, bald 
in totale Resignation geraten.“ Es entsteht das Gefühl der Ohnmacht und 
des Ausgeliefertseins, so dass die Menschen keine Möglichkeiten mehr für 
die Entfaltung und den Einsatz ihrer sozialen Fähigkeiten und Verpflichtun- 
gen sehen. Sie geraten in die Versuchung, sich in die absolut private Lebens- 
sphäre zurückziehen oder sich in die identitätslose Masse aufzulösen. Im 
Lauf der Zeit stellt sich eine Unfähigkeit der Gesellschaftsmitglieder zum 
gestalterischen Einsatz angesichts der Unrechtsstrukturen ein‘. 


2.3. Umfassende Aufgaben 


Der soziale Einsatz sowohl im eigenen Handlungsraum als auch im Blick 
auf die Handlungsräume der Anderen hat größere Effizienz, wenn das 
Handeln im Sinne von intersystemischen und interstrukturellen Koordi- 
nationsprogrammen gestaltet wird‘. Aus den Erfahrungen einerseits der 
kommunistischen, andererseits der individualistisch geprägten Gesellschaf- 
ten ist zu folgern, dass gestörte Kommunikationen und Kooperationen 
zwischen den sozialen Komponenten des Zusammenlebens zum Scheitern 
der Versuche zum Strukturwandel führen. Der reale Sozialismus in den 


Wirklichkeit auch das alte System, auch wenn es theoretisch für beendet erklärt wird. 
Mehr dazu bei WERTGEN, Werner: Vergangenheitsbewältigung, 230 und weiter dort die 
Anm. 120. Aus diesem Grund sind bei solchen sozialpolitischen Umbrüchen drei Entwick- 
lungsphasen zu berücksichtigen: Liberalisierung, Demokratisierung und Konsolidierung. 
Ausführlicher dazu bei NoHLEN, Dieter: Systemwechsel, 508. 

46 Vgl. BAUMGARTNER, Alois: Das Subjekt der Demokratie: Anmerkungen zum Problem 
politischer Verantwortung, in: JCSW 36 (1995), 96-108, 105f., wo auf die Gefahr in solchen 
Situationen hingewiesen wird, dass Freiheit und Verantwortung der Personen in „Nie- 
mandsland“ verschwinden können. 

47 Solche Phänomene lassen sich im postkommunistischen Rumänien feststellen. Eine 
kritische Analyse der verspielten Chance zum Strukturwandel zwischen 1990 und 2000 
bezeichnet diese Periode als „verlorenes Jahrzehnt“. — Vgl. WAGNER, Richard: Die neuen 
Helden. Anmerkungen zur rumänischen Gesellschaft, in: Orien 64 (2000), 10-12, 11. Es ist 
nicht übertrieben, wenn zur generellen Situation in den südosteuropäischen Ländern ge- 
sagt wird, dass sich der Kommunismus in Wildwest-Kapitalismus umgewandelt hat. Vgl. 
dazu HENKEL, Jürgen: Manchester auf dem Balkan. In Südosteuropa herrscht Steinzeitka- 
pitalismus, in: LM 8 (2000), 24-25, 24. 

48 Mehr zur Konzeption einer Koordination, die in schweren sozialen Konflikten und 
Störungen auf eine umfangreiche Beteiligung der verschiedensten Einsatzkräfte in der 
Gesellschaft zielt, bei THIBAUT, Bernhard: Koordination, in: NoHLEN, Dieter (Hrsg.): Kleines 
Lexikon der Politik, 263-265, 263. 
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Ostblockstaaten hat den Wert des Individuums und seiner personalen 
Identitàt verneint und dadurch die wichtigsten Tráger der Gesellschaft 
ruiniert. Genauso unwirksam können die sozialen Programme sein, 
wenn eine gänzlich individualistische Lebensweise die Mentalität der Mit- 
bürger prägt und sie vom gemeinsamen Engagement fernhält. 

Was für die Identitàtsfindung und die Gestaltung der eigenen Persónlich- 
keit gilt, hat seine Bedeutung auch für den Strukturwandel auf allen gesell- 
schaftlichen Ebenen: Das Leben des Individuums hängt von seinen Beziehun- 
gen zu den Mitmenschen und zu den sozialen Netzwerken ab. In diesem Sinn 
ist von der Identität und der Veränderbarkeit der Strukturen festzuhalten: 


Es lässt sich leicht vorstellen, dass es schwierig ist, eine solche Identität herzu- 
stellen und dass sich Großsysteme nur schwer steuern lassen. Ihre Identität, 
ihre Operationsweise beschreibt ja nur die gemeinsame Interaktionsweise der 
Teilsysteme. Die Teilsysteme selbst funktionieren nach ihrer eigenen Operati- 
onsweise. Die Identitàt des GroBsystems ist für die Teilsysteme Bestandteil 
der Systemumwelt. Die Steuerung eines komplexen GroBsystems funktioniert 
durch die Gestaltung der Interaktionsweisen der Teilsysteme. Je geringer der 
Bestand an gemeinsamen Operationsweisen ist, desto schwieriger wird die 
Steuerung. Mit diesem Umstand hängt es zusammen, dass nach der Auflösung 
von Diktaturen zuweilen Teilsysteme - Geheimdienste, Seilschaften, aber 
auch Geisteshaltungen und Denkweisen — unbehelligt fortbestehen’”. 


a) Für die Individuen und ihren sozialen Einsatz für den Strukturwan- 
del besteht die Aufgabe, ihr Denken und Handeln durch differenzierte Par- 
tizipation an vielfáltigen gesellschaftlichen Strukturen zu gestalten. Für 
ihre sozialen Tátigkeiten ist das fórderlich. So kann jemand mit rechtswis- 
senschaftlicher Ausbildung und Berufstátigkeit sein soziales Engagement 
differenziert gestalten, wenn er z.B. zusátzlich als Mitglied in einer politi- 
schen Partei und gleichzeitig als freiwilliger Berater in einer Menschen- 
rechtsorganisation aktiv wird. Der mehrfache Einsatz des Menschen bedeu- 
tet in diesem Fall die Erweiterung seiner Denk- und Handlungskultur und 
zugleich die Gewinnung von Unterstützung seines sozialen Handelns 
durch Mitmenschen und durch die Institutionen?!, 


^ Vgl. WERTGEN, WERNER: Vergangenheitsbewältigung, 227. Die Toleranz der kommu- 
nistischen Regierungen in den 80er Jahren gegenüber den Kirchen und anderen Religions- 
gemeinschaften ist als Versuch zu deuten, einerseits andere Institutionen für die Diszipli- 
nierung der Bürger einzuschalten, andererseits Gesten einer kooperativen Offenheit — etwa 
wie Glasnost und Perestroika - zu zeigen. Wo das geschehen ist, hat indirekt zur evolutiven 
Vorbereitung der großen Wende von 1989 beigetragen. 

50 WERTGEN, WERNER: Vergangenheitsbewältigung, 208. 

51 In der Geschichte der sozialen Prozesse kann man feststellen, dass die Menschen 
schwerwiegende Problemfelder leichter und besser in größeren Einheiten bewältigen 
konnten. Vgl. ELIAS, NORBERT: Prozesse, soziale, 274. 
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b) Für die Institutionen besteht die Aufgabe, dass sie an erster Stelle die 
Kultur der Mitverantwortung und des gemeinsam koordinierten Handelns 
vermitteln sollen. Neben traditionellen staatlichen und kirchlichen Insti- 
tutionen hat in der letzten Zeit die Zivilgesellschaft an Bedeutung gewon- 
nen”. Die vielfältigen Organisationsformen, die von der Zivilgesellschaft 
gefórdert werden, haben ihre dringenden Aufgaben z.B. in den ex-kommu- 
nistischen Gesellschaften, die früher solche Organisationen unterdrückt 
oder ihr Tätigkeitsfeld in gesellschaftlichen Fragen eingeschränkt haben. 
Im Vergleich zu traditionellen Strukturen kónnen sie sich schneller und 
wirksamer organisieren. Zugleich bieten sie Handlungsmóglichkeiten für 
einzelne Individuen, die sonst in anderen óffentlichen Institutionen nicht 
tátig sein kónnen oder wollen. Auch für die verschiedenen Institutionen 
und Organisationen gilt, dass ein intersystemisches Handeln die eigene 
Identität und Operationsweise stärkt, ständig überprüfen lässt und neu 
gestaltet. Gegenseitige Bereicherung an Erfahrungen, Kompetenzen und 
Strategien steigern die Chancen der gemeinsamen Einsätze zum Wandel 
der Strukturen. Das Projekt einer gesellschaftlichen Versöhnung z.B. hat 
bessere Chancen, wenn sich daran staatliche, religiöse und sozialpädagogi- 
sche Einrichtungen im kooperativen Handeln beteiligen. 


c) Andere Aufgaben ergeben sich hinsichtlich der Spielregeln, die bei 
der Gestaltung des interkulturellen Handelns mit dem Ziel der Struktur- 
veränderungen zu beachten sind. Diese Spielregeln können politischer, 
wirtschaftlicher oder soziokultureller Art sein. Zu fördern sind Toleranz 
gegenüber Andersdenkenden, Solidarität mit den Schwächeren, Hilfsbe- 
reitschaft der Stärkeren, Respekt vor den kulturellen und religiösen Wer- 
ten, Sensibilitäten und Emotionen, damit ein mitmenschliches Klima ent- 
stehen kann, das das gemeinsame individuelle und gesellschaftliche Tun 
prägt und fórdert??. 


$ „Die Zivilgesellschaft, die sich in dem weiten Feld zwischen Familie und Staat durch 
Selbstorganisation in vielfältigen Gruppen und Verbänden bildet, ist mit ihren reichen 
Beziehungsgefügen ein elementarer Träger des Sozialkapitals. Zivilgesellschaftliche Grup- 
pen fördern einerseits die persönlichen Kompetenzen ihrer Mitglieder für das tägliche Leben, 
andererseits sind sie vor allem in Ländern mit raschem gesellschaftlichem Wandel Grundlage 
eines wachsenden, immer mehr verknüpften Beziehungsgefüges. Dies gilt für die Urbanisie- 
rungs- und Industrialisierungsprozesse in den meisten Entwicklungsländern ebenso wie 
für die Transformationsländer in ihrer politischen und wirtschaftlichen Neuordnung.“ - Die 
Studie «Das soziale Kapital. Ein Baustein im Kampf gegen Armut von Gesellschaften«, 25. 

5 „Solidarische Maßnahmen der internationalen Gemeinschaft zur Bekämpfung von 
Armut und Unterernährung - und damit zugleich der vielfältigen mit ihr einhergehenden 
Mangelerscheinungen - müssen auf die Errichtung effizienter sozialer Sicherungssysteme, 
auf die Zurückdrängung von Korruption, die Herstellung von Rechtssicherheit. Verbesse- 
rungen im Bereich von Bildung und Ausbildung, auf Ermöglichung von Wachstum auch in 
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TEODICEA KANTIANA. ` 
UN PROCESSO A DIO E IL TRIONFO DELLA SINCERITA 


Gabriel HÁLÀNDUT* 


Abstract: The question of the status of God and the role he occupies in the 
general organization of the world or in the life of man is an ancient one. From 
Antiquity, when Plato tries to defend the gods from the various accusations 
brought against them, until Leibniz's famous Theodicy, philosophers have 
used their reason in a trial defending God. Apparently, the possibility of such a 
kind of discourse comes to be suspended by Kant's critique of the tribunal of 
reason. However, the very process in which the classic arguments of God's exist- 
ence are analyzed, instead of becoming the end point of a road, becomes another 
kind of theodicy. The intention of this article is to highlight how the category 
of sincerity (Aufrichtigkeit) brings with it a new hermeneutical key to Kantian 
writings. 


Keywords: God, Theodicy, Immanuel Kant, sincerity. 


In un mondo che sembra dimenticare il ruolo di Dio, in diversi modi si 
mostra tuttavia che la questione di Dio suscita sempre l'attenzione degli 
uomini. In effetti «gli uomini cercano sempre Dio, magari negli idoli, nei 
maghi della politica, nei mostri del terrorismo, negli idoli della canzone e 
dello sport. Cercano qualcosa di essenziale senza saperlo. Cercano la divi- 
nità»!. E forse che il dolore sia l'occasione in quale l'uomo di ogni tempo 
cerca di comprendersi in riferimento a Dio. 

In questa ricerca si é impegnato tantissimo anche il grande filosofo tedesco 
I. Kant. Tramite le sue ricerche, lui ha sostenuto che l'esistenza di Dio è 
solo un postulato della teologia morale e che la sua esistenza non entra 
negli ambiti della metafisica. Solo la legge morale richiede l'esistenza di un 
Dio, altrimenti la ragione non ha nessuna capacita di arrivare fino al nou- 
meno. Per questa, tutte le altre prove dell'esistenza di Dio, formulate lungo 
la storia, devono essere considerate tropo debole. 

In questo articolo il mio interesse é quello di analizzare il scritto *maturo" 
di Immanuel Kant, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea dal 
1791 che rileva l'oscurità del rapporto che la ragione ha con se stessa e la pos- 
sibilità di cadere nella trappola dell'autoinganno. Tenendo in considerazione 


* Università “Alexandru Ioan Cuza" di Iasi, Facoltà di Filosofia e Scienze Social-Poli- 
tiche; email: halandut_gabi@yahoo.com. 
1 E. Ionesco, “Finalmente si riparla di Dio”, Corriere della Sera (19 agosto 1988) 3. 
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questo rischio, ho presso la sincerità (Aufrichtikeit) come chiave di lettura 
sotto la quale impressa può essere letto e intesso questo saggio. 


Osservazioni generali 


Molto spesso viene considerato che Kant abbia chiuso il cerchio della 
filosofia moderna aperto da Cartesio e ha portato la razionalità moderna 
sulla cima piü alta tramite una gnoseologia particolare. Il cambiamento 
radicale operato da Kant nella filosofia consiste nel sostenere il primato 
della conoscenza in rapporto alla metafisica, mettendo alla gnoseologia il 
ruolo di criticare che precede qualsiasi giudizio. Quindi, se la critica che fa 
la conoscenza condiziona la validità e i limiti della stessa conoscenza umana, 
risulta che ogni discorso sul reale diventa problematico se si svolge aldilà 
dei confini stabiliti della ragione?. 

Dopo aver stabilito questo tribunale della ragione in cui la ragione stessa 
é giudice e imputato, Kant ha formulato la famosa tesi della rivoluzione 
copernicana in filosofia che dice, che la conoscenza è la sintesi dei dati mate- 
riali sensibili dell'esperienza e le forme a priori del soggetto che costitui- 
scono le condizioni trascendentali dell'esperienza. Quindi, qualsiasi tipo di 
conoscenza, raggiunge solo al fenomeno di quale universalità e necessità è 
garantita dalle leggi trascendentali del soggetto. Qualsiasi tipo di cono- 
scenza e limitato all'esperienza. Oltre questa, la ragione non puó andare e 
il noumeno rimane sconosciuto’. 

Arriviamo cosi al fatto che Dio come il problema ultimo della metafisica 
non è più soggetto di conoscenze teoriche, ma solo un postulato morale. 
Dunque, se nella Critica della ragion pura Kant ha rifiutato la validità di 
tutti gli argomenti tradizionali che cercavano di dimostrare l'esistenza di 
Dio, il discorso su Dio viene ripreso nella Critica della ragion pratica e 
nella Critica del giudizio, questa volta in termini di fede razionale dotata 
di una certezza morale o un'intuizione del sentimento. Kant conclude dicendo 
che la legge morale postula l'idea di Dio, l'idea di una volontà onnipotente 
e di un essere onnisciente che può compensare con la felicità il merito 
all’obbedienza alla legge, che nel mondo non produce quasi mai felicità!. 


? Cf. R. CIAFARDONE, La Critica della ragion pura di Kant. Introduzione alla lettura. Carocci 
Editore, Roma 20124, 55-72 

3 Cf. A. Woop, Kant, Blackwell Publishing, Malden 2005, 27-29. 

* Cf. S. Lanpucct, La Critica della ragion pratica di Kant. Introduzione alla lettura, Ca- 
rocci Editore, Roma 2013?, 110-118, F MENEGONI, La Critica del giudizio di Kant. Introdu- 
zione alla lettura, Carocci Editore, Roma 2015*, 143-164. 
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Dall’ Aufrichtigkeit alla sincerità 


Dopo questa trilogia il discorso su Dio continua nella riflessione del pro- 
fessore di Königsberg ad un altro livello. Con Sull’insuccesso di ogni sag- 
gio filosofico in teodicea (1791) e La religione nei limiti della sola ragione 
(1793) la religione torna a svolgere un ruolo importante nel sistema, fatto 
per quale Kant ammette determinati principi che ci permettono poi di soste- 
nere determinate discorsi. Questa porta con sé un'attenzione sempre piü 
grande da parte della coscienza verso la soggettività. E in questo ambito la 
nozione di sincerità / Aufrichtigkeit diviene centrale per comprendere il 
discorso”. 

Non è affatto semplice definire la sincerità. La parola tedesca - Aufrich- 
tigkeit - manda in modo esplicito al amore oppure alla ricerca della verità: 
auf-recht; (stare) su verità. Chi è aufrecht crede e sostiene le sue convinzioni 
e non si piega. E verticale come un pilastro tra terra e cielo. Invece con la 
sincerità le lingue romanze? non intendono in modo direttamente la veri- 
dicità, anzi eredino tutto il carico della parola latina, che etimologicamente 
fa riferimento piuttosto ad una qualità: senza vernice (liscio, maschera) 
oppure interamente puro. Questa definizione ribadisce una antica tradizione 
nella quale l'uomo sincero è quello che è in grado di realizzare un vaso oppure 
una statua senza nessuna correzione o aggiunta che si applicava mediante 
la cera, cioè sine-cera”. Penso che questa dovrebbe essere stata l'intenzione 
con quale Kant ha scritto il suo saggio in un tempo in quale non era piü 
politically correct parlare o scrivere su questione che riguardano la religione, 
la fede e in particolare Dio*: stare aufrecht / rimanere sinceró nei limiti 
della ragione anche quando parla di Dio. 


Un processo di fronte al tribunale della ragione 


Costruito dopo il modello leibniziano, il nostro Saggio da analizzare 
segue la struttura di un processo giudiziario in quale la saggezza suprema 
del Creatore è stata chiamata di fronte al tribunale nel quale la ragione 
gioca tanto il ruolo dell'avvocato quanto quello dell'accusatore?. E questa 
perché, secondo Kant, «l'uomo come essere razionale ha il diritto di [...] 


5 Cf. C. LA Rocca, “Kant e il problema della coscienza" in Questioni 2 (2016) 23-26. 

6 Sincérité (francese); sinceridade (portoghese); sinceridad (spagnolo); sinceritate (rumeno). 

7 C£. «Sincéro» nel Dizionario etimologico online (etimo.it). 

8 Intendo la censura introdotta dal re Federico Giuglielmo II nell'anno 1788. Cf. R. Cnor- 
TORU, «Studiu introductiv» in I. KANT, Religia doar in limitele ratiunii, All, Bucuresti, 5-6. 

® «Per Teodicea si intende la difesa della saggezza suprema del Creatore contro le accuse 
che le muove la ragione a partire dalla considerazione di quanto nel cosmo vi é di contrario 
al fine di questa saggezza». I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, in 
Scritti di filosofia della religione, a cura di G. Riconpa, Mursia Editore, Milano 1994, 53. 
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sottoporre a prova, prima di accettarla, ogni affermazione, ogni dottrina, che 
esiga il suo rispetto, affinché questo rispetto sia sincero e non ipocrita»"". 

In questo processo si aspetta che la ragione-avvocato dimostri in favore 
di Dio: 

a. che il male nel mondo non sia un vero male; 

b. che ammettendo che lo sia, non sia un prodotto voluto ma solo una 

conseguenza necessaria della natura delle cose; 
c. che ammettendo che sia un prodotto voluto, la volontà in causa non 
sia quella del Creatore ma solo quella delle creature". 

Puoi le accuse vengono trovate come contradizioni ai tre attributi classici 
di Dio: santità, bontà e giustizia. Contro la santità divina si leva lo scandalo 
del male morale nel mondo: «ció che é assolutamente tale, che non puó essere 
approvato ne voluto da una saggezza, né come fine né come mezzo», cioè 
il peccato. Perché Dio permette che l'uomo abbia in sé queste cattive inten- 
zioni? Contro la bontà si sostiene che in modo inuguale le creature soffrono 
innumerevoli dolori piü o meno giustificati. Sono essi mali intesi in una 
seconda accezione: «ciò che è tale solo condizionatamente, che può accordarsi 
con la saggezza di una volontà non certo come fine, ma solo come mezzo»"?, cioè 
i dolori. Argomentando contro la giustizia divina si ammette che dovrebbe 
esistere una relazione tra il male morale e il male fisico; questa «consiste 
nel legame del male fisico e dei dolori come pene, con il male morale, come 
delitto [...] ci si domanda se nel mondo ognuno riceva quel che gli spetta»!. 

In favore di ogni attributo di Dio la ragione-avvocato porta tre spiegazioni, 
puntualmente dall’altra parte della ragione, che prende la voce dell’accusa- 
tore. La prima giustificazione che vorrebbe difendere la santità è semplicemente 
liquidata come «esecrazione di ogni uomo, che abbia un ancorché minimo 
senso della moralità»!. La seconda confutazione si basa sulla negazione di 
ogni responsabilità per gli esseri umani se il male sta nella loro natura rice- 
vuta. La stessa schema viene applicata anche per la terza giustificazione 
della santità, che afferma che il male è stato solo permesso da Dio. Le confuta- 
zioni che riguardano le spiegazioni della bontà (il dolore non supera la felicità 
nella vita ed è tuttavia in vista di una maggiore felicità nell’aldilà) e alla giu- 
stizia (il rimorso punisce i malvagi delle loro cattive azioni, la virtù si afferma 
solo nella lotta e verrà comunque ricompensata nella vita futura) mostrano 
come queste sono semplice ipotesi, che non giustificano la provvidenza. 


10 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 53. 
1 I, KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 53. 
2 I. KANT, Sull'insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 54. 
13 I, KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 54. 
14 I, KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 54. 
15 I, KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 55. 
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Questo processo di fronte al tribunale della filosofia porta alla conclusione 
che nessuna disciplina con questo nome ha mai potuto «giustificare la sag- 
gezza morale nel governo del mondo contro i dubbi»! che gli vengono rivolti 
dall’esperienza. Tuttavia mi sembra interessante il fatto che Kant vede anche 
l’altro lato del processo: non possiamo però nemmeno giungere alla conclu- 
sione opposta. Una teodicea autentica è espressione non di «una ragione che 
arzigogola con le sue argomentazioni (speculativa) ma di una ragione pratica 
sovrana, che [...] può essere considerata come espressione immediata e voce 
di Dio, attraverso la quale egli dà un senso alla lettera della sua creazione». 

Ci troviamo così di fronte a un’antinomia: non possiamo dire né che Dio 
è giusto né che sia ingiusto. Dunque, «per mettere fine per sempre al pro- 
cesso della teodicea»! si deve riconoscere «la limitazione delle nostre pre- 
tese di fronte a ciò che è troppo alto per noi»!, cioè si deve stare aufrecht 
oppure rimanere sincerö con se stesso. 

Per sostenere questa sua posizione, atipica per il suo tempo, cosi come 
abbiamo notato all'inizio, Kant invoca un precedente proprio da un antico 
libro sacro, nella persona di Giobbe. Dopo una sintetica lettura della storia 
di questo uomo saggio, Kant sottolinea soprattutto il confronto fra le per- 
sonalità di Giobbe e degli amici e, in particolare, tra la virtü di Giobbe? e 
l'assenza di virtü degli amici: «entrambe le parti, ciascuna secondo la propria 
opinione (soprattutto peró secondo la propria situazione) avanzano la pro- 
pria teodicea per dare una spiegazione morale di questo cattivo destino»?!. 

Gli amici, offrono «la dottrina che spiega tutti i mali del mondo con la 
giustizia divina, come altrettante pene per i delitti commessi»?. Ma in que- 
sto punto escono almeno due problemi. Come possono parlare delle cose di 
quali non sono mai toccati? E chiaro che per Giobbe questi “professionisti” 
gli producono irritazione. Puoi, accusando Giobbe loro cercano di difendere 
Dio. Ma soltanto pensare che Dio avesse bisogno delle difesa degli uomini, 
non è questa una empietà ancora più grande? «Come può un uomo avere 
ragione dinanzi a Dio?» (Job 9,2), risponde domandandosi Giobbe?! 

Mi sembra che Kant non attribuisce tanto peso alle argomentazioni offerte 
quanto al modo in cui lo fanno: Giobbe parla con sincerità in opposizione 


16 I, KANT, Sull'insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 58. 

V I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 60. 

18 I. KANT, Sull'insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 59. 

19 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 59. 

20 «... in pace con sé medesimo in buona coscienza» I. KANT, Sull’insuccesso di ogni sag- 
gio filosofico di teodicea, 60. 

21 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 60. 

2 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 60. 

?3 Cf. S. NATOLI, Edipo e Giobbe. Contraddizione e paradosso. Morcelliana, Brescia 20188, 
56-58. 
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evidente alla perfidia degli amici. Il ruolo del linguaggio nella morale kan- 
tiana è di primaria importanza e la menzogna è uno dei peccati più biasi- 
mati e meno giustificati. Giobbe sa che la sua coscienza non ha nulla da 
rimproverargli nei limiti dell'umano. Gli amici al contrario «parlano come 
se segretamente fossero uditi da quell’Onnipotente, la cui causa essi giudi- 
cano, e come se stesse loro a cuore più il ricevere il favore di Dio per il loro 
giudizio che non la verità»?. Essi affermano cose che non comprendono, 
anzi che nessuno di noi potrebbe comprendere. La virtù di Giobbe è la sin- 
cerità con cui ammette la sua condizione e il giudizio di Dio si esprimerà a 
favore di questa franchezza al limite dell’arroganza. Alla fine Dio si pre- 
senta a Giobbe: gli mostra la creazione, negli aspetti a lui comprensibili ma 
anche, e soprattutto, in quelli insondabili e spaventosi. 

La vera fede, che Kant nella figura sincera di Giobbe propone, si basa sull’ 


onestà nel confessare i propri dubbi apertamente e la ripugnanza a fingere ipo- 
critamente convinzioni non sentite e soprattutto di fronte a Dio, con il quale è 
folle volere giocare d’astuzia, queste sono le qualità che nel giudizio divino 
hanno deciso la superiorità dell’onesto, nella persona di Giobbe, nei confronti 
dell’ipocrisia religiosa”. 


Per Kant, nella sua lettura del Libro di Giobbe, è meglio una fede più 
carente, che interroga se stessa e colui al quale si rivolge, che un rifiuto alla 
propria ragione e alla verità. Giobbe, campione della buona coscienza, 


mostrava di non fondare la propria moralità sulla fede, ma la fede sulla mora- 
lità... e in questo caso la fede, per quanto debole possa essere, è di una specie 
più pura e autentica di ogni altra, tale cioè da fondare una religione che non 
consiste nella ricerca di favori ma nella buona condotta”. 


In conclusione, Kant mira a ripensare con questo saggio il ruolo della 
ragione speculativa che nello sforzo di una feodicea contrastava la saggezza 
divina tenendo a superare i suoi limiti conoscitivi. Solo il fallimento inevi- 
tabile di questa teodicea dà la parola alla ragione pratica. 


Conclusione 


Ció che all'inizio potrebbe sembrare solo un aspetto periferico per il pen- 
siero kantiano”’, cioè la questione di Dio, adesso possiamo considerarlo uno 
dei punti centrali dello suo sistema, la chiave che innesca l’intero processo 


2 I. KANT, Sull'insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 60. 

2 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 61. 

26 I. KANT, Sull’insuccesso di ogni saggio filosofico di teodicea, 61. 

27 A questo punto trovo molto suggestivo il commento del professore Nicolae Rambu quando 
afferma che il rifiuto kantiano di tutte le teodicee fallite è in realtà una nuova teodicea. Cf. 
N. RAMBU, «Studiu introductiv» în G.W. LEIBNIZ, Eseuri de teodicee, Polirom, Iasi 1997, 21. 
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critico, che da una parte spinge la ragione verso i suoi limiti più alti, e da 
un’altra parte invita ogni uomo di far un esame sincerò su di sé. Kant arriva 
a capire che le capacità speculative dell’essere umano sono limitate, anche 
se sono naturalmente orientate verso aldild. Alla fine, Kant postula l'esi- 
stenza di Dio, ma nega che soprattutto della sua essenza noi possiamo sapere 
o esprimere qualcosa, dal momento che i nostri concetti sono legati all'espe- 
rienza. E questo lo avremmo potuto notare già nelle prime pagine della 
seconda Prefazione della Critica della ragion pura quando Kant dice di 
aver dovuto «mettere da parte il sapere, per far posto alla fede». 

Nel saggio sulla teodicea, che abbiamo analizzato, Kant propone una cate- 
goria importantissima per questo discorso: l'Aufrechtigkeit, cioè la sincerità. 
Tutto il saggio si comprende qua: stare aufrecht in opposizione alla naturale 
tendenza umana alla falsità (= far porre il piede in fallo)?. Kant ha concluso 
che la feodicea opera non a vantaggio della scienza ma in materia di fede e che 
le pie intenzioni amichevoli non valgono niente di fronte alla veridicità. 

Colui che di fronte a se stesso e di fronte a Dio [...] dice di credere senza 
essere minimamente preoccupato di guardare in sé medesimo per vedere 
se è consapevole di questa sua convinzione o anche di un tal grado di essa, 
non solo proferisce la menzogna più insensata nei confronti di colui che sa 
leggere nei nostri cuori, ma anche la menzogna più empia, perché essa attenta 
al presupposto di ogni proposito virtuoso, la sincerità”. 
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LA DEBOLEZZA DI PAOLO E LA GRAZIA DI DIO 
NELLA SECONDA LETTERA AI CORINZI 


Ionut Eremia IMBRISCA* 


Abstract: The experience of his own weakness leads Paul to a greater trust in 
the presence of the Lord who works with the power of grace in his life and con- 
soles him in tribulations and suffering. By walking the path of weakness, Paul 
grows in the awareness of his participation in Christ’s death and resurrection. 
The synthesis of the theology of the cross, which we find in Paul’s letters, 
shows how God acts in his life through weaknesses and leads the apostle to 
express his trust in the God of consolation and mercy. 


Key words: Saint Paul, the weakness, the grace, the consolation. 


Introduzione 


L’esperienza della propria debolezza porta Paolo ad una più grande fidu- 
cia nella presenza del Signore che opera con la sua grazia nella vita e lo 
consola nelle tribolazioni e nella sofferenza. Percorrendo la via della debo- 
lezza Paolo cresce nella consapevolezza della partecipazione alla morte e 
alla risurrezione di Cristo. La sintesi della teologia della croce, che troviamo 
nelle lettere di Paolo, mostra come Dio agisca nella sua vita tramite le debo- 
lezze e porti l’apostolo ad esprimere la sua fiducia nel Dio della consolazione 
e della misericordia con la preghiera di benedizione che introduce la Seconda 
lettera ai Corinzi (2Cor 1,3-11). La consapevolezza di essere «un vaso di creta» 
(2Cor 4,7) esprime la fragilità di Paolo che si affida alla parola del Signore 
«Io sono con te» (cf. At 18,9-10), per essere poi espressa in maniera più mar- 
cata nella rivelazione ricevuta dal Signore «Ti basta la mia grazia; la forza 
infatti si manifesta pienamente nella debolezza» (2Cor 12,9a). Trasformato 
interiormente Paolo riprende, alla fine della sua lettera, il tema della debo- 
lezza-fortezza per testimoniare ai corinzi che è proprio «Cristo che parla in 
lui» (2Cor 13,1-4) ed opera nella sua debolezza per fortificarlo con la grazia. 


1. Il Dio della consolazione (2Cor 1,3-11) 


La consapevolezza di Paolo del fatto che la debolezza è la condizione in 
cui si esprime pienamente la potenza di Dio viene esplicita, in un modo 


* Università “Alexandru Ioan Cuza" din Iasi, Facoltà di Teologia Romano-Cattolica; 
email: imbriscaionut@yahoo.com. 
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affascinante, nella preghiera di benedizione con la quale inizia la Seconda 
lettera ai Corinzi. Quando Paolo scrive la lettera vive in una grande tribo- 
lazione - le difficoltà e le afflizioni che ha dovuto attraversare erano molte- 
plici - ma non è scoraggiato, perché sente di essere sempre accompagnato 
della grazia e della vicinanza di Gesù Cristo che l’ha chiamato ad essere 
apostolo. Paolo testimonia in questa lettera di aver molto sofferto per il 
Vangelo di Cristo ma in tutte le situazioni «dove sembrava non aprirsi una 
ulteriore strada, ha ricevuto la consolazione e conforto da Dio»!. Partendo 
dalla propria esperienza, dove sperimenta che Dio è la fonte di «ogni con- 
solazione» (v. 3), diventa Paolo stesso per gli altri un motivo di consolazione 
(cf. v. 4). Così possiamo affermare che la consolazione che proviene da Dio 
Padre, attraverso Cristo, per mezzo dell’apostolo, arriva all’intera comunità?. 
Accogliamo il testo paolino nella nuova traduzione della Conferenza Epi- 
scopale Italiana del 2008: 


3Sia benedetto Dio, Padre del Signore nostro Gesù Cristo, Padre misericordioso 
e Dio di ogni consolazione! + Egli ci consola in ogni nostra tribolazione, perché 
possiamo anche noi consolare quelli che si trovano in ogni genere di afflizione 
con la consolazione con cui noi stessi siamo consolati da Dio. 5 Poiché, come 
abbondano le sofferenze di Cristo in noi, così, per mezzo di Cristo, abbonda 
anche la nostra consolazione. ê Quando siamo tribolati, è per la vostra consola- 
zione e salvezza; quando siamo confortati, è per la vostra consolazione, la quale 
vi dà forza nel sopportare le medesime sofferenze che anche noi sopportiamo. "La 
nostra speranza nei vostri riguardi è salda: sappiamo che, come siete partecipi 
delle sofferenze, così lo siete anche della consolazione. * Non vogliamo infatti 
che ignoriate, fratelli, come la tribolazione, che ci è capitata in Asia, ci abbia 
colpiti oltre misura, al di là delle nostre forze, tanto che disperavamo perfino 
della nostra vita. ? Abbiamo addirittura ricevuto su di noi la sentenza di morte, 
perché non ponessimo fiducia in noi stessi, ma nel Dio che risuscita i morti. Da 
quella morte però egli ci ha liberato e ci libererà, e per la speranza che abbiamo 
in lui ancora ci libererà, !! grazie anche alla vostra cooperazione nella preghiera 
per noi. Cosi, per il favore divino ottenutoci da molte persone, saranno molti a 
rendere grazie per noi (2Cor 1,3-11). 


1.1. Elementi di lettura esegetica 


Prendiamo dal comento alla Seconda lettera ai Corinzi di Giacomo Lorusso, 
la struttura del brano? sopra indicato: 

— vv. 3-4: la benedizione e i motivi per questa; 

— vv. 5-7: le spiegazioni della consolazione; 


! BENEDETTO XVI, Udienza generale: In Gesù Cristo il «sì» fedele di Dio e l'eamen» della 
Chiesa (2Cor 1,3-14.19-20), 30 maggio 2012, in Insegnamenti VIII, 1 (2012) 653. 

2 F. Manzi, Seconda Lettera ai Corinzi, Milano 2002, 99-100. 

3 G. Lorusso, La seconda lettera ai Corinzi, Bologna 2007, 55-56. 
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— vv. 8-10: il concreto motivo della lode; 

— v. 11: il ringraziamento da parte di molti. 

Quasi tutte le lettere di Paolo si aprono, dopo il saluto dell’apostolo, con 
il ringraziamento* rivolto a Dio per la fede, per la carità e per gli altri doni 
divini che si trovano nelle comunità cristiane alle quali si rivolge. La Seconda 
lettera ai Corinzi però non si apre con un ringraziamento bensì con una 
benedizione. Mancano poi le preghiere e le lodi dell’apostolo per i destina- 
tari. Il motivo potrebbe essere il rifiuto dell’apostolo di elogiare una comu- 
nità che metteva in discussione il suo apostolato oppure il motivo di omis- 
sione potrebbe consistere nel fatto di mantenere l’attenzione centrata su 
Dio (vv. 4a.10) che l’ha liberato dal pericolo di morte verificatosi in Asia e 
verso il quale rivolge la sua benedizione?. Per questo la benedizione di Paolo 
è una sinfonia di lode rivolta a Dio dove le note dominanti sono da una 
parte le consolazioni e le tribolazioni (che caratterizzano i vv. 3-7) e dall'altra 
la morte e la liberazione per la vita (che subentrano nei vv. 8-11)°. 

[vv. 3-7] La benedizione di Paolo si apre con due attributi della paternità 
di Dio: il padre di misericordia (oikxtipuòv) e Dio di ogni consolazione (zapa- 
kAjotc)’ manifesta la sua misericordia nella consolazione (v. 3). La prima 
attribuzione di Dio, quella della misericordia, evoca le “viscere” (r°hamîm) di 
Dio; evoca l’amore radicale di Dio per il suo popolo e la seconda attribuzione, 
presente in questo versetto, è la paternità consolante di Dio. Questa viene 
espressa con il sostantivo paraklesis che contiene diversi significati: conso- 
lazione, conforto, incoraggiamento, supplica, esortazione. La consolazione 
di Paolo, ricevuta da Dio nei momenti di tribolazione, diventa la ragione 
per consolare ed incoraggiare lui stesso e gli altri che si trovano in qualsiasi 
tipo di tribolazione. Dio, che ha scelto la via della “passione di Cristo” per rive- 
lare il suo volto paterno, — misericordioso e consolante - attraverso le sof- 
ferenze del suo Figlio, fa sovrabbondare la sua grazia nella consolazione (v. 5). 
In questi versetti, Paolo ci mostra che, anche nella sofferenza, c'é comunione 
di vita con Cristo (v. 5) e con la comunità (v. 6) e spera che anche quest'ultima 
possa condividere la stessa comunione che lui ha condiviso (v. 7)®. Per tre 


* Fa eccezione la Lettera ai Galati che si apre con le parole violenti (Gal 1,5-10) da parte 
dell'apostolo per l'apostasia in atto in Galazia e la Seconda lettera ai Corinzi. In 2Corinzi il 
ringraziamento e sostituito di per sé da una benedizione che Paolo eleva a Dio (1,3-7) dove 
il Signore è benedetto soprattutto perché è il “Dio di ogni consolazione” (0£óc näong napa- 
Kìńosoc): v. 3 (cf. A. PITTA, Seconda lettera ai Corinzi, Roma 2008, 35). 

5 G. Lorusso, La seconda lettera ai Corinzi, 56. 

6 A. PITTA, Seconda lettera ai Corinzi, 35-36. 

T Nei vv. 3-7 ritorna sei volte il sostantivo rapakAfo1c e quattro volte il verbo xapakA&o 
che fa della consolazione il tema dominante del brano. Il consolatore è Dio (1,8) che conti- 
nuamente consola Paolo in ogni afflizione per mezzo di Gesù. 

8 M. Orsarti, Armonia e tensioni nella comunità: la seconda Lettera ai Corinti, Bologna 1998, 31. 
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volte (vv. 5, 6, 7), nei vv. 3-7, incontriamo la parola sofferenza (naðńua) che 
in tutto il Nuovo Testamento viene utilizzata per sedici volte, delle quale 
sette nelle lettere paoline. Interessante poi è il fatto che in 2Corinzi incon- 
triamo questa parola solo nei versetti sopra menzionati e poi non più. Se la 
parola non viene usata ciò non significa che il tema della sofferenza non sia 
presente. Al contrario, il dolore compare molteplici volte nella Seconda 
lettera ai Corinzi (2,14-16; 4,7-12; 6,1-10; 11,23-12,10; 13,4) mostrando ad 
ogni passo della lettera la sua importanza. Consideriamo anche che il tema 
della sofferenza è accompagnato da quello della consolazione di Dio che qui 
è presentata come una sorgente che, attraverso Gesù si riversa in Paolo e, 
tramite l'apostolo, arriva alla vita dei corinzi’. 

[vv. 8-11] Partendo da questo versetto Paolo si rivolge direttamente ai 
destinatari per informarli della tribolazione verificata in Asia, forse ad Efeso 
e dal quale è stato liberato dal Signore. Alla luce della fede, Paolo opera 
una lettura delle sofferenze del passato nelle quale vede l’insegnamento di 
Dio a non porre fiducia in se stesso ma a confidare in Dio (v. 9)!°. Paolo 
racconta così di una liberazione, sperimentata nel passato, che lo apre alla 
fiducia che Dio lo libererà, anche in futuro, dai pericoli che dovrà fronteg- 
giare in nome di Cristo (v.10). Guardando al futuro Paolo ricorda ai suoi 
interlocutori di pregare per lui (v. 11) per poter essere protetto nelle prove 
future che incontrerà nella sua missione apostolica. La liberazione delle 
prove future è un dono di Dio (charisma), che i fedeli possono invocare per 
gli apostoli (v.11b). Se nelle altre lettere Paolo ringraziava Dio nella pre- 
ghiera per le comunità alle quale si rivolgeva, qui chiede proprio alla comu- 
nità di pregare per lui!!. 


1.2. Elementi di lettura spirituale 


Paolo, che ha sofferto terribilmente a causa della predicazione di Cristo, 
comincia la Seconda lettera ai Corinzi con una preghiera di benedizione 
rivolta a Dio, la sorgente di ogni consolazione. Paolo non si scoraggia nelle 
tribolazioni perché ad ogni passo della sua vita avverte il sostegno di Dio, 
la sua misericordia che consola e dà forza per proseguire il cammino. Nel 
suo soffrire per Cristo e per il suo Vangelo, Paolo sperimenta la consolazione 
che viene da Dio. L’apostolo scrive: «come abbondano le sofferenze di Cristo 
in noi, così, per mezzo di Cristo, abbonda anche la nostra consolazione» (1,5). 
È proprio il tema della consolazione che, accanto alle afflizioni, domina la 


? KY. Lim, The Sufferings of Christ Are Abundant In Us’: A Narrative Dynamics Inves- 
tigation of Paul's Sufferings in 2 Corinthians, London 2009, 32-34. 

10 Manzi, Seconda Lettera ai Corinzi, 98. 

A. PITTA, Seconda lettera ai Corinzi, 35-39. 
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preghiera di benedizione. La consolazione, che non significa un semplice 
conforto, s'intende soprattutto come un incoraggiamento e un'esortazione 
fondata sul fatto che la potenza di Dio si manifesta soprattutto nei momenti 
di tribolazione e di difficoltà. È Dio che consola e dà la forza per affrontare 
con coraggio le difficoltà rimanendo in unione con Cristo. Per mezzo di lui 
siamo consolati e diventiamo anche noi fonte di consolazione per gli altri 
che sono nella sofferenza. Scrive Paolo più avanti nella stessa lettera: «Chi 
è debole, che anch'io non lo sia?» (2Cor 11,29). 

Paolo ci ricorda che ogni cammino di vita è segnato dalle difficoltà, dalle 
sofferenze, dalle incomprensioni. In queste tribolazioni l'unione profonda 
con Cristo, nella preghiera fiduciosa, é fonte di consolazione, di incoraggia- 
mento e di esortazione nella sicurezza che il Signore ci aiuterà ad affrontare 
le difficoltà con piü serenità. Tutti possiamo, e siamo invitati, a sentire la 
consolazione di Dio nella preghiera constante, quotidiana e fiduciosa che ci 
aiuterà a rafforzare la nostra fede, consapevoli che Dio non si stanca mai 
di ascoltarci e consolarci. E la preghiera che l'apostolo in modo insistente 
chiede ai corinzi (1,11) perché in grado di generare unione tra noi e di porci 
in un rapporto di ascolto e di dialogo con Colui che é fonte di consolazione 
in mezzo alle nostre tempeste”. 

Paolo, attraverso le sofferenze vissute per il Vangelo di Cristo, sperimenta 
la relazione con Dio in una forma nuova, dove il Padre di Gesù Cristo è il 
Padre di ogni consolazione, nella quale si trova il senso di ogni afflizione!3. 


2. Il tesoro in vasi d’argilla (2Cor 4,7-12) 


La potenza di Dio, che si manifesta nella debolezza di Paolo, viene 
espressa nei seguenti versetti attraverso la metafora del «tesoro in vasi 
d’argilla» (v.7). Qui la potenza smisurata dell’evangelo di Cristo è parago- 
nata ad un tesoro e la debolezza umana ad un vaso d’argilla. Questo tesoro 
è affidato a Paolo che lo porta in un vaso d’argilla. L'immagine del vaso 
d’argilla si riferisce non solo al fatto che il materiale di costruzione è povero 
ma anche al fatto che è fragile. «Il contrasto fra la povertà e la debolezza 
dell'essere umano e la preziosità dell'evangelo ha uno scopo preciso: in 
questo modo l'efficacia dell'evangelo non potrà essere attribuita al predica- 
tore, dovrà essere attribuita a Dio che ne è l'origine e il garante»". 


"Noi però abbiamo questo tesoro in vasi d'argilla, affinché appaia che questa 
straordinaria potenza appartiene a Dio, e non viene da noi. è In tutto, infatti, 


12 BENEDETTO XVI, Udienza generale: In Gesù Cristo il «si» fedele di Dio e l'eamen» della 
Chiesa (2Cor 1,3-14.19-20), 653-654. 

13 FJ. MATERA, God's saving grace: a Pauline theology, Michigan 2012, 227. 

14 B. CORSANI, La Seconda lettera ai Corinzi: guida alla lettura, Torino 2000, 94-95. 
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siamo tribolati, ma non schiacciati; siamo sconvolti, ma non disperati; ? perse- 
guitati, ma non abbandonati; colpiti, ma non uccisi, ° portando sempre e dovun- 
que nel nostro corpo la morte di Gesù, perché anche la vita di Gesù si manifesti 
nel nostro corpo. ! Sempre infatti, noi che siamo vivi, veniamo consegnati alla 
morte a causa di Gesù, perché anche la vita di Gesù si manifesti nella nostra 
carne mortale. !° Cosicché in noi agisce la morte, in voi la vita (2Cor 4,7-12). 


2.1. Elementi di lettura esegetica 


[v. 7] I credenti, identificati qui con la prima persona plurale, sono in 
relazione dinamica con Cristo dove formano il vaso d'argilla nel quale si 
trova il tesoro che è costituito dallo splendore «della conoscenza della glo- 
ria di Dio sul volto di Cristo» (4,6). Paolo e tutti quelli che sono stati scelti 
per l'apostolato portano il tesoro prezioso di Cristo in vasi d'argilla per 
mostrare che la potenza o il *successo" nell'apostolato non provengono 
dalle capacità umane ma soltanto dalla potenza di Dio. E Dio stesso che ha 
scelto di collocare il tesoro del Vangelo in vasi d'argilla per manifestare la 
sua potenza e la sua grazia. La relazione metaforica tra il tesoro del Vangelo 
e il vaso d'argilla che é la persona umana - nel nostro corpo (v.10), nella 
nostra carne mortale (v.11) — porta con sé un ricco messaggio. Questa spropor- 
zione tra il tesoro e il vaso d'argilla evidenzia «la sovrabbondante potenza 
di Dio che agisce con il suo Spirito per rendere lo stesso vaso all'altezza del 
suo tesoro, affinché non cada in frantumi di fronte agl'inevitabili urti 
dell'esistenza umana». 

[vv. 8-9] Troviamo qui la prima lista delle avversità che Paolo affronta 
nel suo ministero apostolico che comincia con un'osservazione: in tutto (év 
navi), mostrando così la complessità della realtà. Le avversità vengono 
enumerate di nuovo sia nella stessa lettera (6,4-10; 11,23-27; 12,10), sia 
nelle altre epistole (1Cor 4,10-13; Rm 8,35-39; Fil 4,11-14) per mostrare 
quanto Paolo e gli altri apostoli siano stati tribolati ma non angosciati, 
preoccupati ma non disperati, perseguitati ma non abbandonati, colpiti ma 
non uccisi a causa del tesoro che portavano nel loro vaso d'argilla. 

[v. 10] Paolo sottolinea qui che, attraverso un processo di necrosi!, non 
giunge la morte in coloro che subiscono le sofferenze per Cristo ma è la vita di 
Gesù che prende progressivamente spazio nel corpo di coloro che soffrono”. 


15 A. PITTA, Seconda lettera ai Corinzi, 79-80. 

16 Il sostantivo “necrosi” (vékpoow), che Paolo usa al versetto 10, corrisponde alla morte 
progressiva dovuta ad una malattia a differenza del sostantivo morte (0ávaroc) che egli 
utilizza più avanti nei versetti 11-12 e che si riferisce ad una morte improvvisa (cf. A. PITTA, 
Seconda lettera ai Corinzi, 80). 

17 J. LAMBRECHT, «Second Corinthians», in D.J. HARRINGTON, ed., Sacra Pagina Series, 
VIII, Collegeville 1999, 73. 
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Se da una parte la necrosi avanza nella vita dell’apostolo con le sofferenze 
e le avversità per il Vangelo, dall’altra è la vita di Gesù che si apre sempre 
più per colui che è oppresso dalle difficoltä®. 

[vv. 11-12] Paolo sottolinea la relazione con la comunità cristiana che 
trova nelle difficoltà e nelle sofferenze, vissute da lui e dagli altri apostoli, 
il sostegno nel cammino di fede: «in noi agisce la morte, in voi la vita» 
(v.12). L'apostolato “ferisce” Paolo ma poiché questo conduce gli uomini 
alla fede, tale missione lo fa vivere”. 


2.2. Elementi di lettura spirituale 


Gesù Cristo è il “tesoro nascosto nel campo” per il quale vale la pena 
vendere tutto e andare ad acquistarlo “pieni di gioia" (Mt 13,44). Paolo che 
fa riferimento a questo tesoro è lui stesso colui che rinuncia a tutto (che 
vende tutto) e va ad acquistarlo, che va «per guadagnare Cristo» (Fil 3,8). 
Il tesoro decide di vivere «in vaso d’argilla» (v.7); decide di vivere in un 
vaso di terra che non è fatto solo di materiale povero ma è anche fragile e 
in ogni momento si può rompere. È il paradosso di Dio che sceglie proprio 
la povertà e la fragilità umana. Secondo i nostri criteri nessuno pone un 
oggetto prezioso in un recipiente senza valore e fragile. Si cerca un reci- 
piente sicuro, circondato da un materiale nobile e solido. Non cerchiamo 
sicuramente un recipiente d’argilla che è fragile e che in ogni momento si 
può rompere rischiando così la perdita del tesoro. Tuttavia questo non è il 
criterio di Dio. Nella pedagogia divina proprio la nostra povertà e fragilità 
vengono scelte per far risaltare il fatto che la potenza e la grazia apparten- 
gono solo a Dio e non alle nostre forze. 

Paolo enumera qui una breve lista delle avversità che subisce durante il 
suo ministero e che gli consentono di portare nel suo corpo la morte di 
Cristo. È rilevante il fatto che nella lista delle avversità di Paolo non si 
trovano anche le difficoltà caratteriali, che non dovevano essere poche. Il 
suo modo di presentare le avversità ci aiuta a fare così il discernimento 
nell’apostolato dove le difficoltà caratteriali del singolo non vengono messe 
in discussione. Sugli ostacoli personali ognuno è chiamato ad impegnarsi 
con perseveranza mentre gli ostacoli incontrati per l'evangelizzazione sono 
chiamati da Paolo le debolezze sulle quali Dio interviene con la sua grazia 
e nelle quali si rivela la grazia divina (cf. 2Cor 12,9). Pertanto, non qualsiasi 
debolezza manifesta la potenza e la grazia del Signore ma solo quelle soffe- 
renze che non permettono al tesoro del Vangelo di rimanere chiuso nel 
vaso d’argilla a differenza di quelle che favoriscono la partecipazione alla 


18 A. Pirra, Per me il vivere è Cristo, Milano 2009, 121. 
19 B. Corsanl, La seconda lettera ai Corinzi: guida alla lettura, Torino 2000, 95. 
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morte di Cristo?. Al culmine di queste sofferenze Paolo non trova la morte 
bensi la vita di Gesü che lo porta in seguito ad affermare: «Sono stato cro- 
cifisso con Cristo, e non vivo piü io, ma Cristo vive in me. E questa vita, che 
io vivo nel corpo, la vivo nella fede del Figlio di Dio, che mi ha amato e ha 
consegnato se stesso per me» (Ga/ 2,19-20). Paolo compie una rilettura 
delle sue sofferenze vissute durante il suo ministero apostolico ricordando 
ai destinatari della lettera che le avversità che lui ha incontrato determi- 
nano in alcuni la morte mentre in altri la vita: «in noi [Paolo e gli apostoli] 
agisce la morte, in voi la vita» (v.12). Questo paradosso ricorda l'immagine 
giovannea del granello di frumento che deve morire per portare molto frutto 
(Gv 12,24)?!, dove la sofferenza di Paolo ha un’efficacia salvifica per gli altri. 
L'esempio di Paolo ci insegna che abbiamo bisogno di essere disposti a rischiare 
la propria vita perché il Vangelo di Cristo possa trovare spazio non solo 
nella nostra vita ma anche in quella degli altri. Paolo crede che le sofferenze 
e le persecuzione da lui affrontate per il Vangelo sono in grado di comuni- 
care la vita eterna anche alle persone con le quali entra in relazione. Attra- 
verso gli interrogativi che questi pongono - «Perché Paolo vive cosi? Come 
fa a continuare ad affrontare tante contrarietà, senza cedere mai alla dispe- 
razione?» — gli uomini lo possono condurre a Cristo, notando come Paolo 
rimane fermo nella speranza e nella collaborazione con la grazia di Dio”. 


3. «Cristo parla in me» (2Cor 13,1-4) 


Alla fine della lettera Paolo riprende nuovamente la discussione circa il 
tema della *debolezza-potenza" accentuando cosi l'importanza dell'argo- 
mento dove ricorda che nella propria debolezza opera la potenza di Dio. 
Questa volta il tema viene rappresentato da una parte dall'evento della 
croce di Cristo che «fu crocifisso per la sua debolezza, ma vive per la potenza 
di Dio» (13,4a) e d’altra dalla “debolezza-potenza” di Paolo: «noi siamo 
deboli in lui, ma vivremo con lui per la potenza di Dio» (13,4b). Per coloro 
che cercano una “prova” del fatto che a parlare in lui sia Cristo stesso — 
«Cristo parla in me» (v. 3: év guoì) —, Paolo ricorda ai corinzi che nella sua 
debolezza é presente e opera l'onnipotenza di Dio cosi come nella debolez- 
za del Cristo crocifisso ha operato la potenza di Dio che l’ha fatto vivere?3. 


! Questa è la terza volta che vengo da voi. Ogni questione si deciderà sulla dichia- 
razione di due o tre testimoni. ?L'ho detto prima e lo ripeto ora - allora presente 


20 A. PrrTA, Per me il vivere è Cristo, 120. 

21 A. PITTA, Seconda lettera ai Corinzi, 77-81. 

22 F Manzi, Introduzione alla letteratura paolina, Bologna 2015, 306. 

23 G. Dg VIRGILIO, «La “debolezza” (ào0évew) come categoria teologica in 1-2 Corinzi», 
Rivista Biblica 58 (2010) 95-96. 
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per la seconda volta e ora assente — a tutti quelli che hanno peccato e a tutti gli 
altri: quando verrò di nuovo non perdonerò, ? dal momento che cercate una 
prova che Cristo parla in me, lui che verso di voi non è debole, ma è potente nei 
vostri confronti. * Infatti egli fu crocifisso per la sua debolezza, ma vive per la 
potenza di Dio. E anche noi siamo deboli in lui, ma vivremo con lui per la 
potenza di Dio a vostro vantaggio (2Cor 13,1-4). 


3.1. Elementi di lettura esegetica 


[v. 1] «Questa è la terza volta che vengo da voi». Paolo comunica defini- 
tivamente la sua venuta a Corinto dopo aver già annunciato il suo deside- 
rio di giungere a loro (2Cor 12,14; 12,20-21). L'annuncio è accompagnato 
da un principio del Deuteronomio che ha lo scopo di rafforzare a Corinto la 
sua autorità di apostolo: «Un solo testimone non avrà valore contro alcuno, 
per qualsiasi colpa e per qualsiasi peccato; qualunque peccato uno abbia 
commesso, il fatto dovrà essere stabilito sulla parola di due o di tre testi- 
moni» (Dt 19,15). Il principio del Deuteronomio al quale Paolo fa riferi- 
mento è ripreso anche da Gesù durante la sua attività pubblica e lo usa 
come un comando per i discepoli (cf. Mt 18,16)?*. 

[vv. 3-4] In questi versetti, Paolo riprende di nuovo l'argomentazione 
sulla legittimità e sull'autenticità del suo ministero apostolico. Questa volta 
sviluppa l'argomentazione partendo dalla morte e risurrezione di Cristo — 
«fu crocifisso per la sua debolezza, ma vive per la potenza di Dio» — per 
applicarla poi al proprio ministero: «noi siamo deboli in lui, ma vivremo 
con lui per la potenza di Dio a vostro vantaggio»”. Nel modo di presentare 
l'argomentazione si vede che la situazione iniziale di debolezza è comune 
sia a Cristo (v. 4a: ào0eveíac) sia a Paolo (v. 4c: dcdevoduev) cosi come comune 
è anche la potenza di Dio che opera in entrambi (v. Abd: ¿x óvvápeog 0200). 
La situazione futura - l’esito finale - non può essere diversa da quella ini- 
ziale anche se per Gesü la vita da risorto é già una situazione presente (v. 
Ab: Ch = vive) mentre per Paolo la risurrezione si realizzerà nel futuro (v. 4d: 
GQicouev = vivremo). Ciò che permette la partecipazione alla vita in Cristo 
e la fede con cui Paolo accetta liberamente di essere debole *in Cristo" (v. 4c: 
£v avt®) avendo la speranza che vivrà in eterno “con lui" (v. 4d: oov adrò). 
Cristo crocifisso, essendo vivo, «parla in me» (v. 3) afferma Paolo alla fine 
della lettera ricordando che la potenza di Dio, che l'ha scelto e inviato come 
«apostolo» (1,1), opera in lui. Mediante Paolo, Cristo risorto giunge fino “ai 
corinzi” (v. 3c: gig opc) e, con la stessa potenza di Dio (v. 3d; 4d), interviene 
“in loro" (v. 3d: év uïv) per salvarli. 


2 G. Lorusso, La seconda lettera ai Corinzi, 311. 
25 A. Pırra, Seconda lettera ai Corinzi, 163. 
26 F Manzi, Seconda Lettera ai Corinzi, 308-309. 
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3.2. Elementi di lettura spirituale 


La tematica della debolezza e della forza è quella che chiude la Seconda 
lettera ai Corinzi dove la debolezza di Cristo qui coincide con la sua morte 
mentre la forza di Cristo coincide con la sua resurrezione. Paolo sta vivendo, 
attraverso le difficoltà apostoliche, la stessa debolezza di Cristo ma per la 
grazia di Dio vive anche con la forza che viene dal Cristo risorto che lo accom- 
pagna e «parla in lui» (13,3). Questo è il motivo per il quale Paolo non si 
stanca di affermare nella sua predicazione che «noi invece annunciamo 
Cristo crocifisso: scandalo per i Giudei e stoltezza per i pagani; ma per coloro 
che sono chiamati, sia Giudei che Greci, Cristo è potenza di Dio e sapienza 
di Dio» (1Cor 1,23-24). Cristo crocifisso è potenza di Dio e sapienza di Dio. 
In seguito, un può più avanti, all’inizio del capitolo secondo dalla stessa 
lettera Paolo scrive: «quando venni tra voi, non mi presentai ad annunciarvi 
il mistero di Dio con l’eccellenza della parola o della sapienza. Io ritenni 
infatti di non sapere altro in mezzo a voi se non Gesù Cristo, e Cristo cro- 
cifisso» (1Cor 2,1-2). Vediamo che la centralità della croce, che manifesta 
l’amore gratuito e misericordioso di Dio, rappresenta per Paolo il cuore 
della sua predicazione e anche «la causa e il paradigma della sofferenza del 
credente»?”. Poiché Dio si rivela nella morte di Gesù sulla croce, Egli si rivela 
anche in coloro che partecipano alla sofferenza di Cristo. La conoscenza di 
Paolo del paradosso per cui «noi siamo deboli in lui, ma vivremo con lui per 
la potenza di Dio» (13,4) è una realtà esperienziale e non teorica. Le soffe- 
renze subite di Paolo per il Vangelo lo portano ad una conformazione con 
Cristo crocifisso e lo portano a sperimentare la consolazione di Dio proprio 
in mezzo alle difficoltà?8. 

Quindi per Paolo le sofferenze per il Vangelo di Cristo, patite durante il 
suo ministero apostolico - qui in un modo particolare gli ostacoli che pro- 
venivano da parte dei suoi avversari -, e la sua predicazione trovano il 
punto centrale nel mistero della croce di Gesù che è un mistero d’amore. 
Per questo Paolo ricordava ai galati: «questa vita, che io vivo nel corpo, la 
vivo nella fede del Figlio di Dio, che mi ha amato e ha consegnato se stesso 
per me» (Gal 2,20). È l'amore per Cristo crocifisso che porta Paolo a lasciare 
e perdere tutto «perché io possa conoscere lui, la potenza della sua risurre- 
zione, la comunione alle sue sofferenze, facendomi conforme alla sua morte» 
(Fil 3,10) e guadagnarlo. La contemplazione di Cristo crocifisso sembra 
essere per Paolo la cosa più importante rappresentando nello stesso tempo 


27 A.E. McGRATH, «Teologia della croce», in G.F. HAWTHORNE - R.C. MARTIN - D. RED, ed., 
Dizionario di Paolo e delle sue lettere, Cinisello Balsamo 1999, orig. inglese, Dictionary of 
Paul and His Letters, Leicester 1993, 404. 

28 FJ. MATERA, God's saving grace: a Pauline theology, Michigan 2012, 228. 
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«la migliore difesa contro ogni genere di male e di tentazione, la più feconda 
sorgente di grazie spirituali»?°. Dalla 2Corinzi emerge che in Paolo la debo- 
lezza è promessa di potenza: «Infatti egli fu crocifisso per la sua debolezza, 
ma vive per la potenza di Dio. E anche noi siamo deboli in lui, ma vivremo 
con lui per la potenza di Dio a vostro vantaggio» (13,4). Ricorda Francesco 
Bargellini che «già ora la potenza di Cristo abita in Paolo, rendendolo capace 
di esercitare la sua missione, cioè la missione che gli è stata affidata da 
Dio»80, 

Da Paolo impariamo a contemplare la croce di Cristo che non solo mani- 
festa l’amore gratuito e misericordioso di Dio ma è quella croce in grado di 
rafforzarci nel cammino di fede quando sperimentiamo difficoltà dalle quale 
impariamo che prima di noi e per noi: «il Figlio di Dio, [è colui] che mi ha 
amato e ha consegnato se stesso [alla morte] per me» (Gal 2,20)°*. 


Conclusione 


Chiudiamo l'articolo con una riflessione di Albert Vanhoye sulla spiri- 
tualità della croce. L'autore, partendo dalle difficoltà sperimentate da Paolo 
durante il suo ministero apostolico, evidenzia che la grazia di Dio opera 
nella debolezza umana conducendo l'uomo all'unione con Cristo nella spi- 
ritualità della croce. 


E una strane lezione, che peró corrisponde esattamente alla spiritualità della 
Croce. Per poter agire, Dio non ha bisogno delle nostre forze eccezionali, delle 
nostre doti straordinarie, ma della nostra unione con Lui nell'umiltà. Allora 
Egli puó agire liberamente. Se invece siamo convinti di essere forti da soli, allora 
Egli non può agire, perché noi glielo impediamo. Questa lezione ci può essere 
utile nelle situazioni di difficoltà. Dio non ha bisogno di grandi mezzi, ma ha 
bisogno della nostra unione con Cristo nella spiritualità della Croce, che non é una 
spiritualità deprimente, ma confortante. Dobbiamo essere certi della potenza 
dei mezzi divini, che operano meglio attraverso mezzi umani limitati, talvolta 
anche ridicoli, in ogni caso non impressionanti, non appariscenti. Il Signore ha 
i suoi segreti, ma il suo segreto di fondo é sempre lo stesso: Egli vuole che siamo 
uniti a Lui nell'amore, e che riceviamo da Lui l'amore per propagarlo nel mondo, 
senza cadere nelle tentazioni umane di superbia e di sufficienza”. 


Lo scopo di questo articolo é quello di comprendere come la debolezza di 
Paolo e la grazia di Dio siano congiuntamente presenti nella vita di Paolo e 
come esse manifestino pienamente la potenza di Dio. Questa realtà porta 
Paolo, alla fine della Seconda lettera ai Corinzi ad augurare ai fedeli di Corinto 


29 A. VANHOYE, Pietro e Paolo: esercizi spirituali biblici, Cinisello Balsamo 2008, 209. 
30 F BARGELLINI, Paolo: tra esegesi e spiritualità, Padova 2011, 91. 

31 BENEDETTO XVI, San Paolo, l'Apostolo delle Genti, Milano 2009, 75. 

3? A. VANHOYE, La vocazione e il pensiero di san Paolo, Roma 2013, 93. 
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di vivere la stessa esperienza di fede che lui stesso ha vissuto: «La grazia del 
Signore Gesù Cristo, l’amore di Dio e la comunione dello Spirito Santo siano 
con tutti voi» (2Cor 13,13). Lo stesso augurio è rivolto anche a noi quando 
partecipiamo alla celebrazione dell’Eucaristia perché, grazie alla riforma 
liturgica del Concilio Vaticano II, questo è divenuto un saluto liturgico. 
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TRADITION AND TRADITIONS: 
FROM A MODEL OF THE CHURCH 
TO A MODEL OF SOCIETY - 
A RESPONSE TO CHALLENGES IN THE BLACK SEA REGION 


Lucian PÁULET* 


Abstract: It is a common perception that some of the most conservative insti- 
tutions in the world are the Catholic and Eastern Orthodox Churches. As some 
say: In 2.000 years, the Church has not changed anything. On the one hand, the 
statement is true as regards the Tradition of the Church, that is, a/l that was 
handed on by the Apostles and contributes toward the holiness of life and increase 
in faith of the peoples of God (Dei Verbum 8). On the other hand, there is a 
growth in the understanding of the realities and the words which have been 
handed down (Dei Verbum 8).In other words, the Church remains the same as 
regards her essence (this is preserved by Tradition), while she needs to change 
as regards her historical forms of life (these are traditions). 

This conference will show the distinction between Tradition and traditions accord- 
ing to Yves Congar, one of the greatest theologians of the twentieth century. 
His thesis is that the Church must preserve Tradition and reform traditions. 
To accomplish this goal, that is a true reform within Church without schisms, 
Congar proposes four conditions for an authentic reform. 

This conference claims that this model of reform in the Church can be trans- 
ferred to the present societies in the Black Sea Region. Mutatis mutandis, the 
four conditions of true reform are applicable to modern societies. Thus, distin- 
guishing between Tradition and traditions, each society can preserve what is 
essential to its’ own identity and ethos, while accepting the changes suggested 
by the present and future situations of life. 


Keywords: Yves Congar, Tradition, traditions, reform, Church, structure and 
life, nostalgia for the past, preservation of the past, fear of the future, novelty 
in the Church. 


1. What is Tradition? Between Preservation and Change 


It is a common perception that some of the most conservative institu- 
tions in the world are the Catholic Church and the Eastern Orthodox 
Church. As a non-Catholic friend of mine says, half-jokingly: In two thou- 
sands years, the Church has not changed anything. Furthermore, when 
asked in ecumenical gatherings what they consider the most distinguishing 
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feature of Orthodoxy, Orthodox theologians frequently refer to its change- 
lessness!; in other words, Orthodox theologians and ordinary people believe 
that what distinguishes the Orthodox Church from other churches is its 
loyalty to the past and desire to keep that past unchanged. Examples of 
this attitude are many, but I will refer here only to one, recent, instance. In 
Romania, during the pandemic, there was a great debate as to whether the 
priests should use a single spoon to give Holy Communion with the Pre- 
cious Blood of Our Lord to the many believers who attended the Divine 
Liturgy during this period. As you can imagine, in a debate was heated and 
controversial, there were two positions. First, there were those who believed 
that the use of a single spoon posed the threat of infecting the whole con- 
gregation with the COVID-19 virus. The second were those that argued 
that the infection was impossible for various reasons. However, what is 
interesting for the topic of this article is that the supporters of the second 
position claimed with some determination: 


Today's problems (even those concerning the sharing of the Holy Communion 
to the believers, but not only), which are not very different from those of any 
other period, more or less important in the life of the Church, should not con- 
cern us particularly, in the sense that it is not an absolute priority, but rather, 
we should be concerned about how to remain completely faithful to the Tradi- 
tion of our Church in such circumstances?. 


As will have noticed, the most important priority was complete faithful- 
ness to the Tradition. 

This raises the question: what is Tradition? Both Orthodox and Catho- 
lic Churches share the same stance. For the Catholic Church, the Second 
Vatican Council—the most authoritative voice of the Catholic Church in 
the twentieth century—defines Tradition and states that all ^what was 
handed on by the Apostles includes everything which contributes toward 
the holiness of life and increase in faith of the peoples of God; and so the 
Church, in her teaching, life and worship, perpetuates and hands on to all 
generations all that she herself is, all that she believes"?. Tradition, in 
other words, is the whole life of the Church that comes from Christ to the 
apostles and was transmitted to the present generation of believers. One 
Catholic theologian that studied the topic and provided a great contribu- 
tion to the understanding of Tradition is Yves Congar. 


1 For example, Panagiotis Bratsioris - George FLOROVSKY, Orthodoxy: a Faith and Order 
Dialogue, Geneva, 1960. 

2 Nicolae PREDA, “Impartasirea credinciosilor de-a lungul timpului -între Traditie si actu- 
alitate", in Revista Románeascá de Studii Axiologice 2 (1/2020) 62. Emphasize mine. 

3 THE SECOND VATICAN CounciL, The Dogmatic Constitution on Divine Revelation Dei 
Verbum, 8. 
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For Congar, tradition is a real, living self-communication of God. Its content is 
the whole Christian reality disclosed in Jesus Christ, including the implicit 
contents of that disclosure. The Holy Spirit is the transcendent subject of tra- 
dition, the whole Church is its bearer. Thus tradition is an essentially social 
and ecclesial reality, its locus is the Church as a communion. It is transmitted 
not only be written and spoken word but equally by prayer, sacramental wor- 
ship and participation in the Church's life. Tradition, while consisting primar- 
ily in the process of transmission, is not sheer process*. 


The Orthodox theologian Kalistos Ware? states that when we talk about 
Tradition we approach two dimensions of the Church: preservation of the 
past and change according the present situation. The preservation of the 
past is the essence of Orthodoxy, Kalistos Ware claims. The problems how- 
ever appear when changes occur in the life of the Church because many 
orthodox people are extremely reluctant to change. “It is absolutely essen- 
tial to question the past. In Byzantine and post-Byzantine times, Orthodox 
have often been far too uncritical in their attitude to the past, and the result 
has been stagnation. Today this uncritical attitude can no longer be 
maintained”. 

Yves Congar also stated in 1963: “Tradition is favored because it prevents 
change””. It offers as us a safeguard against innovation, a defense against 
any dangerous novelty in the Church. So, many times we hear people saying 
“It has always been done this way.” For the Catholic Church, Pope Francis 
declared on October 9, 2021, on the occasion of the opening of the Synod of 
Bishops on Sinodality, that these words “it has always been done this way” 
are “poison for the life of the Church.” Pope Francis continued: 


Those who think this way, perhaps without even realizing it, make the mistake 
of not taking seriously the times in which we are living. The danger, in the end, 
is to apply old solutions to new problems. A patch of rough cloth that ends up 
creating a worse tear (cf. Mt 9:16). It is important that the synodal process be 
exactly this: a process of becoming, a process that involves the local Churches, 


4 Avery Cardinal DuLLes, “Foreword”, in Yves Congar, The Meaning of Tradition, San 
Francisco, U.S.A., Ignatius Press, 2004, IX. 

5 Kallistos WARE, also known as Timothy WARE, was a lecturer in Eastern Orthodox 
studies at the University of Oxford. He is one of the best-known contemporary Eastern 
Orthodox hierarchs and theologians. He also served as chairman of the board of directors 
of the Institute for Orthodox Christian Studies in Cambridge. Since 2007 he is the metro- 
politan of the Diocese of Diokleia in Phrygia. 

6 Timothy WARE (Bishop Kallistos of Diokleia), The Orthodox Church, London, Penguin 
Books, 1993, reprinted with revisions 1993-1997, 197. 

1 Yves Concar, The Meaning of Tradition, p. 1. The first English edition was published 
by Hawthorn Book, New York, in 1964 as Tradition and the Life of the Church. Originally 
published as La Tradition et la vie de l "Église, Paris, Cerf, 1963. 
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in different phases and from the bottom up, in an exciting and engaging effort 
that can forge a style of communion and participation directed to mission?. 


So, one has can see that the tradition has a dual dimension: it can pre- 
serve the past, but it can impede development. Somehow, we as a Church 
need to go forward. Therefore, as Yves Congar observed in Paul Claudel’s 
comparison of tradition with a man walking. In order to move forward and 
make progress, 


he must push off from the ground, with one foot raised and the other on the 
ground; if he kept both feet on the ground or lifted both in the air, he would be 
unable to advance. If tradition is a continuity that goes beyond conservatism, 
it is also a movement and a progress that goes beyond mere continuity, but only 
on condition that, going beyond conservation for its own sake, it includes and 
preserves the positive values gained, to allow a progress that is not simply a 
repetition of the past. Tradition is memory, and memory enriches experience. 
If we remembered nothing it would be impossible to advance; the same would 
be true if we were bound to a slavish imitation of the past. True tradition is not 
servility but fidelity?. 


2. Four Conditions of a True Reform according to Yves Congar 


Since the Church finds herself in need of preservation and also of prog- 
ress, the main question is: Is it possible that we can make same changes in 
the Church and yet not lose our identity? What do we preserve in the 
Church and what do we change? Yves Congar responded to these questions 
in 1950, in his book “True and False Reform in the Church”!° where he 
distinguishes between the structure of the Church which essential for the 
Church and, therefore, cannot be changed, and the life ofthe Church which 
is always in need of reform. 

Indeed, his arguments relating to the ,dialectic of structure and life’ 
had previously been inferred in his ecclesiology with the publication of his 
work Chrétiens Désunis (Divided Christendom) in 1937. [1] In this book, 
Congar asserts that the Church is de Trinitate, in Christo, and ex hominibus. 
This implied the presence of a structure given in Christ and also expressed 


8 Pope FRANCIS, Address for the Opening of the Synod, 9 October 2021, see https://www. 
vatican.va/content/francesco/en/speeches/2021/october/documents/20211009-apertu- 
ra-camminosinodale.html Lastly accessed on July 19, 2022. 

? Yves Concar, The Meaning of Tradition, p. 2. 

10 Yves Concar, True and False Reform in the Church, trans. and introd. Paul Philibert 
from the second edition, 1968 (Collegeville, Minn.: Liturgical Press, 2011), originally pub- 
lished as Vraie et fausse réforme dans l'Église (Paris: Cerf, 1950). Congar offered conflicting 
dates regarding the time when he finished the draft: 1946 (in Journal d'un théologien, 317) 
and 1947 (in Dialogue Between Christians, 32). 
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in time in various forms of life, which are conditioned by the historical dimen- 
sion of the Church. 

Congar first made this dialectic explicit in “Vraie et fausse réforme dans 
l'Église" (“True and False Reform in the Church"). For Congar, the Church 
exists in two forms: as an institution or structure and as a community or 
congregatio fidelium.[1] This institution is founded in Christ through his 
incarnation. The Church exists already in Christ, because the Son of God 
assumed a human nature and, in a certain way, the whole human race. 
Due to the incarnation, the Church existed as a mystery already in Christ 
before she became the congregatio fidelium. [2] The institution is the com- 
plex assemblage of the means by which Christ unites his disciples with 
himself: the deposit of faith, the sacraments of grace, and the apostolic 
ministries. Christ gave structure to the Church by revealing the true faith, 
instituting the sacraments, and giving the prophetic, sacerdotal, and royal 
office. This structure precedes the Church as communion, because it gen- 
erates and forms the various communities of believers". 

The second term of Congar's dialectical framework is life or community. 
The institution engenders and becomes a community; the Church is com- 
prised of people”. The Church is made up of people who receive salvation 
from the Trinity and are united with the Trinity in Christ?. The Church 
is the union of "the divine formal principle with the human material prin- 
ciple, [...] the divine-human reality which is formed by this union”! This 
union takes place in Christ. In this early stage of his thinking, Congar 
claims that while the institution derives from Christ (acta Christi in carne), 
it is the Holy Spirit who introduces us into this reality and gives life to the 
Church.! In his later writings, Congar held a more balanced position, but 
even at this early stage, structure and life function as a dialectic by which 
Congar describes the Church as a divine-human reality, visible and invisi- 
ble, immutable and changeable, Christological and pneumatological. 

An accurate evaluation of the category structure-life is difficult because 
it was used at different stages of Congar's ecclesiology to respond to various 


11 CONGAR, Vraie et fausse réforme dans l "Église, 96-97; True and False Reform, 86. 

12 CoNGAR, Vraie et fausse réforme dans l'Eglise, 97; True and False Reform, 88-89. 

13 CONGAR, Vraie et fausse réforme dans l'Eglise, 98-99; True and False Reform, 90. 

14 CONGAR, Vraie et fausse réforme dans l'Eglise, 100: “l’union du principe formel divin 
et du principe matériel humain, la réalité divino-humaine qui naít de cette union"; True 
and False Reform, 89. 

7? Yves Concar, The Mystery of the Church. Translated by A. V. Littledale, Baltimore, 
Helicon Press, 1960, 151. This book is a translation of Esquisses du Mystére de l'Eglise, 
whose first edition was published in 1941 and the second in 1953. Therefore, it can be clai- 
med that this pneumatological understanding is present in Congar's ecclesiology at this 
time. 
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issues arising from the life of the Church, as he himself acknowledges. In 
his earlier writings, in 1950, Congar insists on the precedence of structure 
over the life of the Church”. Some critics have observed that he restricted 
structure to the elements ecclesiology to respond to various issues arising 
from the life of the Church, as he himself acknowledges.constitutive of the 
Church (jus divinum), and they have pointed out that the life of the Church 
(the historical relative form) is also structured!. Congar himself admits 
that the emphasis on the primacy of structure has limits: for example, it 
defines the laity in relation to the hierarchy, as he did in Jalons pour une 
théologie du laicat (1953)?». Later, he stated that the hierarchy had to be 
defined in relationship to lay people. The vision in which the institution 
takes precedence over the community is close to a christomonism, which 
dominated ecclesiology until Vatican II”. Congar, however, avoids christo- 
monism by ascribing to the Holy Spirit the foundation, the progress, and 
the activity of the Church?!. 

Congar arguments continued to evolve as his writings began to empha- 
size the second term of the dialectical category as—the life of the Church”. 
He stressed the importance of the Holy Spirit and charisms in the ecclesial 
life. In Le Saint Esprit et le Corps apostolique, réalisateurs de l'oeuvre du 
Christ (1953), while using the categories of structure and life, he affirmed 
that the role of the Holy Spirit, as the soul of the Church, is to animate 
what Christ has instituted?. Here, however, he goes further than his ear- 
lier works and now attributes a certain freedom or autonomy to the Holy 
Spirit which shows itself in charisms and through unpredictable events.” 


16 Timothy I. MACpoNarp, The Ecclesiology of Yves Congar: Foundational Themes, New 
York: University Press of America, 1984, xxii. 

17 CONGAR, Vraie et fausse réforme dans l'Église, 95-96. : 

18 Joseph FAMERÉE, L’ ecclésiologie d? Yves Congar avant Vatican II: Histoire et Eglise, 
Leuven: University Press, 1992, 112; MacDonald, T'he Ecclesiology of Yves Congar, 280. 

19 Yves CONGAR, Entretiens d'automne, présentés par Bernard Lauret, Paris: Cerf, 1987, 
81-87. English edition Fifty Years of Catholic Theology: Conversations with Yves Congar, 
ed. and introd. Bernard Lauret, trans. John Bowden. Philadelphia: Fortress Press, 1988. 

20 Yves Concar, Le Concile de Vatican II: Son Église: peuple de Dieu et corps du Christ, 
Théologie historique, no. 71, Paris, Beuchesne, 1984, 164. 

21 CONGAR, Chrétiens désunis, 68. 

22 MacDonald says that for Congar in some sense “life as fundamentally expressive of 
the relationship in praxis of human beings with God is the source of structure within the 
Christian community" (The Ecclesiology of Yves Congar, 284). Famerée disagrees with 
MacDonald (L’ecclésiologie d' Yves Congar, 112, n. 306). The present author agrees with 
Famerée's position. 

28 Yves Concar, Le Saint Esprit et le Corps apostolique, réalisateurs de l'oeuvre du 
Christ, in Esquisses du mystére de l'Église. Unam Sanctam 8, 2nd ed. (Paris: Cerf, 1953), 
translated as The Mystery of the Church, 168 and p. 170. 

24 Concar, The Mystery of the Church, 174-176. 
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Congar recognizes that the use of the gifts of the Spirit is under the rule of 
the ‘apostolicity of doctrine' and the ‘apostolicity of ministry' because 
these charisms are given for the unity of the Church. Yet, he points out 
that the Holy Spirit intervenes directly both in the missionary activity of 
the apostles by indicating to them where to preach, and also in other people's 
lives (Philip, Cornelius) through interior inspiration”. 

To summarize, Congar emphasized at different times both the struc- 
ture and the life of the Church. Yet, while he originally distinguished and 
tended to contrast them, ultimately he saw them as distinct but interlock- 
ing elements of the mystery of the Church. This correct and complete eval- 
uation of his view can be found through an analysis of his last works. In I 
Believe in the Holy Spirit, he recognizes that he had made too radical a 
distinction between the institution which derives from Christ and the 
charisms which are the work of the free interventions of the Holy Spirit”®. 
In his last major work, The Word and the Spirit, Congar states: "It is a 
mistake to think, as I did in 1958 that a kind of ‘free sector’ reserved for 
the Holy Spirit exists alongside the operation of the instituted structures 
and means of grace"?", Congar's final position is well balanced?*. Both insti- 
tution and charisms have their own place in building up the unity of the 
Church which is the Body of the glorified Christ. Both the Word and the 
Spirit are present in the structure and the life of the Church. The charisms, 
as interventions of the Holy Spirit, may be new elements in history, but 
they are always related to the work of Christ. The guarding and develop- 
ment of the teaching of Jesus is assured by the assistance of the Holy 
Spirit, particularly through the magisterium. Both the continuity of 
Church teaching with the apostolic deposit and the development of tradi- 
tion are accomplished by the magisterium, especially in councils under the 
guidance of the Holy Spirit”. 

However, in True and False Reform (1950), Congar proposes four neces- 
sary conditions for a renewal so that the Reform may not become a schism. 


25 Ibid., 178-179. 

26 Yves CONGAR, I Believe in the Holy Spirit, trans. David Smith, 3 vols, New York, Cross- 
road Publishing, 1997, vol. 2, 11. Originally published as Je crois en l’Esprit Saint, 3 vols., 
Paris, Cerf, 1979-1980. 

27 Yves Concar, The Word and the Spirit, San Francisco, Harper and Row, 1986, 61. 
Originally published as La Parole et le Souffle, Paris, Desclée, 1984. The article that Congar 
refers to is Le Saint Esprit et le Corps apostolique, réalisateurs de l'oeuvre du Christ. 

28 Lucian PAuLET, The Holy Spirit as the Principle of Ecclesial Unity, Catholicity, Apos- 
tolicity And Holiness in the Thought of Yves Congar, Iasi, Sapientia, 2019, 76-77. 

29 Yves Concar, Tradition and Traditions: The Biblical, Historical, and Theological Evi- 
dence for Catholic Teaching on Tradition, San Diego, Basilica Press and Simon & Schuster, 
1966, 343-46. 
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These four conditions are as following: a. the primacy of charity and of pas- 
toral concern; b. remaining in communion with the whole church; c. having 
patience with delays and d. genuine renewal through a return to the prin- 
ciple of tradition (not through the forced introduction of some “novelty”). 


a. First Condition: The Primacy of Charity and of Pastoral Concern 


While Congar questions elements within the Church, he states that he 
cannot question the Church. One can seek to purify the church, but not to 
make an ideology out of „purity.” While Congar begins with a “return to 
sources” (ressourcement) that involves a process of intelligent reflection, 
he does not afford this process to arrive at an abstract program devoid of 
roots in the land of tradition or devoid of living energy. He does not allow 
himself to deviate from tradition, only away from intellectual creativity. 
He is aware that intelligence guides us and that rules, even if they come 
from elsewhere, must be judged intelligently. Congar will show later (in 
the fourth condition) that good theology, nourished by springs and espe- 
cially by good ecclesiology, is one of the most effective guarantees of a faith- 
ful reformist effort. But the intellectual effort without charity easily leads 
to the non-recognition of the concrete reality and the given quality of the 
Church. On the contrary, the reforms that have succeeded in the Church 
are those that have been made with care for the concrete need of souls, in 
a pastoral outline, aiming at holiness”. 

The model of such reforms can be found in the actions of St. Bernard or 
St. Francis of Assisi. When we compare St. Nicholas of Flue's letter to the 
people of Bern or Savonarola’s letters to Christian princes - the Emperor, 
the French king and the king and queen of Spain, we can see the difference 
between a reform aimed at holiness and a reform aimed at criticism. The 
contrast is easy to see and the analysis has already been made of the Reform- 
ers, on the one hand, and the Catholic saints who were reformers, on the 
other?! The latter, consenting to the authority of the church, sought to 
strive and perfect themselves, to commit themselves, and to perfect others 
in the Christian faith, and to improve the Church through the Church?" 

Congar quotes Pius XI to make the distinction between personal desires 
of reformers and the call to holiness of the saints: 


Every true and lasting reform, in the last analysis had its point of departure in 
holiness, in persons who were inflamed and impelled by the love of God and 


30 CONGAR, True and False Reform, pp. 218-219. 

31 Cf. K. GERMANUS, Reformatorenbilder: Historische Vortrige über katholische Reforma- 
toren und Martin Luther, Freiburg im Breisgau, 1883. 

32 CONGAR, True and False Reform, p. 219. 
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neighbor. Generous, ready to listen to every call from God and to respond imme- 
diately within themselves, and yet sure of themselves because sure of their 
vocation, they grew to become true lights and sources of renewal for their time. 
By contrast, where the zeal of the reformer did not arise from personal purity, 
but was the expression and the outburst of passion, it was a source of distur- 
bance rather than illumination, destructive rather than constructive, and 
more than once the source of distortions more damaging than the evils to 
which they claimed to bring a remedy”. 


According to Congar, a certain absence of the concrete meaning of the 
Church and, more precisely, of its apostolic and pastoral meaning is remark- 
able among several reformers who eventually left the church. Renan, 
Dóllinger, and Loisy, for example, were intellectuals rather than priests, 
perhaps related to their vocation as teachers, but they also showed a lack 
of pastoral concern and a kind of fear of the apostolic calling?*. This is the 
reason for which, in Congar's opinion, that Père Portal, speaking to young 
priests who were headed for graduate studies in religion, counseled them 
always to stay involved in some pastoral ministry”. 

On the contrary, the apostolic and pastoral concern puts us at the cen- 
ter of the church, making fruitful thinking and planning regarding practi- 
cal measures that can avoid fantasies, excesses or the concrete unilateral- 
ism of personal enthusiasms, as well as avoid a fixation on a single case. 
The same pastoral preoccupation is manifested in the realism of the points 
of view that tend towards balance or equilibrium. These are measures that 
spontaneously develop both an orientation towards real life, in relation to 
common daily needs, and a sense of responsibility and concrete conse- 
quences for the choices made. Intellectuals, believers who do not have a 
concrete apostolic mission or who do not have a direct pastoral care, can 
easily be bolder and more original than priests charged with pastoral respon- 
sibilities. There will certainly be a difference between the initiatives of the 
former and the latter, experienced by both with a certain discomfort*. 

Origen expressions are different to those of St. Irenaeus, who was a 
bishop; and Tertullian's in a way different to those of St. Cyprian. It is said 
that Zwingli, as a preacher and pastor, spoke of the sacraments more posi- 
tively than Zwingli as a systematic theologian and polemicist. It is also 
apparent that Luther spoke in a more Catholic way about faith and works 


33 Pope Pius XI, Encyclical Mit brennender Sorge (March 14, 1937), Acta Apostolicae 
Sedis (1937), p. 154. “If, instead of resting in the heart, purity rises to the head, it creates 
sectarians and heretics" (Jacques Maritain, Humanisme integral, 265). 

3 Congar, True and False Reform, 220. 

35 Cf. H. Hemmer, M. Portal, prêtre de la mission, Paris, 1948, 110. 

36 CONGAR, True and False Reform, 221. 
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when he was speaking from a pastoral point of view?”. St. Augustine speaks 
differently in his speculative treatises, especially on polemical topics, than 
in his homilies. In the homilies he no longer has the same sharpness that 
we find in his speculative statements: Unknown to himself, his audience 
influences him and results in a more balanced path. Congar observes, with 
a little bit of characteristic humor, that in theology one should be Predes- 
tinarian and in pastoral care Pelagian. One of the reasons for which scho- 
lasticism developed an increasing subtlety was that it had become essen- 
tially the activity of religious and university professors. The authentic 
prophetic spirit needs pastoral care?*. 

In what we call the Counter-Reformation, we find two quite different 
things. On the one hand, there is first an enormous effort on apologetics 
and theology following the challenge of the Reformation; on the other 
hand, there is a second great effort to achieve a pastoral and religious renewal 
that aims at holiness. This second effort, which began long before the 
breakup with Luther, continued during and after the Council of Trent. It 
fueled the authentic reformation of the church and prepared the spiritual 
flowering of the seventeenth century in France. However, when we look at 
the genuine reform initiatives of Olier or St. Vincent de Paul, we see that their 
source is not in a critical point of view or in an idea, but rather in their 
pastoral and missionary experience. M. Olier's experience came from the 
Cévennes, Nantes and Brittany, while Vincent de Paul's experience, shaped 
by different areas of the Gondi region (Picardy, Chátillon, etc.), spread through- 
out France??, Blessed John of Avila, whose reformist ideas still seem remark- 
able today, would have preferred to go as a missionary to evangelize Amer- 
ica and, in fact, did missionary work in Andalusia and Extremadura“. 

Pastoral ministry is a great teacher of what is true. I am not the only 
one who notices that Protestant pastors are often removed from us in their 
way of thinking, but very close in the practice of personal religious life and 
pastoral ministry. Others, who were inclined to liberalism during univer- 
sity, returned to doctrinal orthodoxy insofar as they felt in their ministry 
the need to provide authentic food for souls. Everything that is great and 
fertile in the Barthian position came from this question that Karl Barth 
asked himself as a young pastor: *what should I preach and how should I 
preach to the faithful on Sunday?"^ 


37 cf. H. GRISAR, Martin Luther, French trans, Mazoyer, Paris, 1930, 96. 

38 CONGAR, True and False Reform, 221-222. 

39 CONGAR, True and False Reform, 221-222. 

4° Cf. André Duvar, «Quelques idées du Bx. Jean d’Avila sur le ministère pastoral et la 
formation du clergé,» La Vie Spirituelle. Supplement (Aug. 1948), 121-153. 

4 Cf. Karl BARTH, Parole de Dieu et parole humaine, Paris, 1933, 128-129. 


TRADITION AND TRADITIONS: FROM A MODEL OF THE CHURCH... 65 


Congar compares Lammenais and Lacordaire. Both are geniuses, both 
pioneers and creative spirits, the first more in the order of intellectual intu- 
itions, the second more in the order of living religious movements. After 
the condemnation of their diary, L'Avenir, Lammenais clung to his ideas 
and quickly broke off with the Church. Lacordaire accepted the Church as 
it was. In December 1833, Lammenais completed in his heart a final break 
with the Church, while in early 1834, Lacordaire began the lectures of 
Stanislaus College, the seed of his Notre Dame lectures which themselves 
became the germ of so many fruitful results. Lacordaire follows a pastoral 
and apostolic trajectory, taking the path of reform through holiness and 
conversion. Instinctively, he first practiced the rule established by Móhler: 
“The Christian must not try to perfect Christianity, but rather want to 
perfect himself in Christianity”*. 

There is the same difference between Lammenais and Lacordaire that 
exists between a systematic mentality adopted towards and against all oth- 
ers (which becomes strengthened by the opposition they face), on the one 
hand, and a concrete priestly point of view, docile to authority and looking 
for opportunities to introduce the most good possible, on the other hand*. 

In 1968, in the second edition of True and False Reform, Congar wrote: 


[T]he great good fortune of contemporary reforming tendencies is that they 
have been born out of the concrete experience of the church, out of the needs of 
pastoral life and above all of the Christian apostolate. [...] Our present experience 
of a successful reform is extremely clarifying. Vatican Il has not betrayed these 
principles. It has been at once both a pastoral council and a council of reform‘. 


b. Remain in Communion with the Whole Church 


The second condition for a true reform without schism is, in Congar’s 
view, staying in communion with the whole Church. However, there is a 
positive development here, a clarification about the idea of communion. It 
is the connecting element with the whole, the idea that in order to avoid 
deviation in the fulfillment of a prophetic mission or reform activity, you 
must remain in living contact with the whole body of the Church. 


? Johann Adam Mouter, L’unite dans l'Église ou le principe du catholicisme d'aprés 
l'esprit des Pères des trois premiers siècles de l'Eglise, Unam Sanctam 2, Paris, Cerf, 1938, 
trans. André de Lilienfeld, $ 39, 123. Originally published as Die Einheit in der Kirche oder 
das Prinzip des Katholizismus dargestellt im Geiste der Kirchenváter der ersten drei Jahr- 
hunderte. Tübingen: Heinrich Laupp, 1825. Compare this with what Cardinal Nicholas of 
Cusa said as the papal legate of Pope Nicholas V to the emperor, when he was sent to pro- 
mote Church reform: “It doesn't pertain to men to change religion; rather, it is religion's 
job to change men" (cited by L. Pastor, Histoire des papes, vol. II, 3"? ed., 1907, 100). 

4 CONGAR, True and False Reform, 223-224. 

4 Ibid., 224. 


66 DIALOG TEOLOGIC 50 (2022) 


The Whole Truth Is Grasped Only in Communion with the Whole Church 


As a great admirer of Móhler, Congar considers that some important 
perspectives in Móhler's thinking help to substantiate, build and develop 
this idea. Móhler's key idea is that of vital faith, like vital human experi- 
ence, depends on the action of the Holy Spirit in us. Moreover, the Holy 
Spirit is the Spirit of love and brotherly communion whose task is not, 
strictly speaking, to clarify this or that issue. The work of the Spirit is to 
enliven and actualize the Body of Christ. Moreover, the conditions for the 
gifts of the Spirit (we could even say for the work of the Spirit) are essen- 
tially communal. The Spirit operates in the mutual love of the faithful as 
a Spirit of brotherly love and communion. True faith does not exist with- 
out brotherly communion®. 

What gives rise to the Church, as Möhler says, is that “no one can live a 
Christian life or be at home in his religion without the influence of the 
community of faithful enlightened by the Holy Spirit”*. Möhler was 
pleased to show that the apostles received the Holy Spirit only when they 
were “gathered in the same place, with one heart forming a single gather- 
ing of brothers”. He drew the implications of this idea, using a formula 
that shows how great minds always have a drop of poetry: "As part of an 
organic whole, believers are shielded from deception only when thinking 
and desiring in accordance with the mind and the heart of all”*. 

Only through communion with the whole body, which is subject to the 
guidance of the magisterium, can one understand a truth in its entirety. It 
is clearly impossible for individuals to know and confess the whole truth 
by themselves. Someone would have perceived this or that element of 
truth, but not another. Someone might have been struck by one aspect, but 
did not see all the implications and consequences of what he discovered 
and began to promote. However, what they do not know on their own, they 
can know through others. When we are in communion with the whole body, 
we have the benefit of the corrections, clarifications and fullness that the 
whole body offers us effortlessly, simply by virtue and under the influence 


^» Ibid., 229-230. 

4 MÖHLER, L’unite dans l'Église, p. 18. Möhler’s view corresponds exactly to the ancient 
meaning of the word catholic according to which the Catholic is essentially someone who 
belongs to the one Church that extends throughout the world. 
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matischen Gegensátze der Katholiken und Protestanten nach ihren offentlichen Bekenntnis- 
schriften, Mainz 1832. 
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of communion. Because of the unity of the body, what others have, but I do 
not, it belongs also to me and works for my benefit. What I can neither under- 
stand, nor realize, nor even explicitly formulate or retain by myself, I can 
subscribe to in the whole body with which I am in communion. St. Augus- 
tine says that every Christian speaks all languages, as they are in union 
with the Church that speaks them all‘. The fullness of truth is found only 
in the whole body. Further, in communion with the whole body, people 
have an understanding of the truth that is superior to what they might 
think personally by themselves. We could interpret Ephesians 3:18-19 in 
this sense”, 

Two days before he died, Luther wrote these lines, the last writing we 
have from him, in which the same idea is remarkably exposed: 


Nobody can understand Virgil’s Bucolics without being a pastor for five years; 
nobody can understand his Georgics without being laborer for five years, nobody 
can understand what Cicero wrote in his Letters without being involved in run- 
ning a country for twenty years. Let nobody think that they grasp the Holy 
Scriptures as they should, if they have not governed the churches for a hun- 
dred years with Elijah and Elisha, with John the Baptist, Christ and the 
Apostles...5! 


Congar commented that Luther's analysis was correct and Luther, who 
spoke against the sacraments, would have profited more closely following 
this scrutiny. How can a man, even a great religious genius, completely 
rethink Christianity all by himself? That is impossible. You cannot under- 
stand the Scriptures as you should, you cannot understand the precise 
truth and especially in its fullness (it affects another), unless you are the 
contemporary, the disciple, the companion of Jesus Christ, the prophets 
and the apostles, that is, if you are not in the community with the one, 
holy, catholic and apostolic Church? . 


c. Having Patience with Delays 


The third condition for a reform without a schism is having patience 
with delays. In all reform movements, impatience threatens to spoil every- 
thing making an ambivalent initial inspiration evolve into a sectarian 
movement. The innovator, whose reform turns into schism, lacks patience. 
He does not respect the slowness of either God or the Church, or the delays 


49 Sr. AUGUSTINE, Sermo 267, no. 4, PL 38:1231. 

50 CoNGAR, True and False Reform, 230-231. 
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that come in everyone's life. He moves with a kind of obstinate and exas- 
perated logic toward *all or nothing" solutions, in which viable possibili- 
ties are rejected along with the problems. For a time, the reformer asks the 
Church to grant his requests immediately or he will leave. The heretical 
innovator does not know how to wait for an idea to mature; rather he 
launches his idea, pushing it right away and inflexibly to its consequences. 
By doing so, such people not only run the risk of failing to achieve the 
change they seek, but spoil for others the possibilities of change that might 
have occurred. So many times impatience or excess has seriously damaged 
causes in the Church which, in themselves, were perfectly appropriate. For 
example, in the history of the granting of Communion under both types in 
Bohemia, the impatience of the Utraquists and their exaggerations made a 
favorable result more difficult?3. 


The nature of patience and its role 


If the spirit of reform is to remain in the Church, then it must be patient. 
By this Congar means much more than the passage of time or an attitude 
of timing. It takes a spiritual and mental disposition to understand the 
meaning and necessity of delays. This is a kind of spiritual humility and 
flexibility that is aware of imperfections and even deadly compromises. 
Jean Guitton believed that he could characterize Catholic and Protestant 
attitudes to the reform, respectively, by a sense of fullness, on the one 
hand, and a search for purity, on the other.” Congar assesses the assertion 
as correct regarding a phenomenology of behavior. However, he believes 
that something more remains to be explained. 

Congar willingly accepts that the Catholic Church and the Reforma- 
tion, in terms of the content of their claims, represent a wisdom perspec- 
tive on the one hand, and a voluntarist or personalist-existential idea of 
God on the other. They are temperamentally opposed to how their believers 
receive or find their religion. On the one hand, it is a religion of life in its 
fullness, and on the other, a religion that seeks purity. In this way, Protes- 
tantism is more intellectual than Catholicism. An idea can be pure, but 
reality and life cannot be. So it is clear that this condition of patience is 
related to the first of the conditions outlined above - the submission of the 
intellectual and systematic point of view to the pastoral. 


53 [bid. 265-266. 
54 Jean GUITTON, Difficultés de croire, Paris, 1948, pp. 230f. 
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The Church leaders are responsible not to be too patient 


Congar, widely acknowledged as a great historian of the Church, claims 
that from the fourteenth and fifteenth centuries there was an evolving 
awareness that the Church was lost if it would not reform herself. Every- 
thing possible has been said to excuse the popes of the fifteenth and six- 
teenth centuries. This is not the place to judge them or judge the importance 
of their apologies. Catholic historians — people like Pastor and Baudrillart — 
have argued extenuating circumstances existed for them: the fifteenth cen- 
tury popes felt pressed for time. They were to strengthen the internal con- 
stitution of the Church, shaken by the great schism and conciliar theories, 
to warn of the danger from the Turks, to check the independence of the 
Holy See by strengthening the pontifical state, and to welcome both mod- 
erate humanism and the renaissance of the arts... There is much truth in 
all this. But what significance can 'extenuating circumstances' have when 
the popes did nothing decisive to avoid the tragedy? All this cannot and 
must not distract from the salutary lesson to be learned from the facts. 

Those in charge of running an organization do not like things being 
questioned. Novelty always seems dangerous to them, and reformers inop- 
portune, indeed troublesome. In fact, the impatience of the reformers quite 
often risks ruining everything. The impatience of the reformers does not 
take into account the delays necessary for the transformation to take place, 
not mechanically or externally, but arising from the deep energies of a 
founding principle in order that the organism may not destroy itself. Popular 
wisdom, however, knows that the best can be the enemy of the good. The 
Church is determined in favor of good, and does not receive good unless it 
builds up more than it risks tearing down. But it is also necessary to under- 
stand the impatience of those who find themselves employed on the front 
lines, where the Church is in contact with a terribly demanding world. 
They feel that time is running out and that it is not they who are ahead of 
their time, but their time is ahead of the Church”. 

These front-line prophets must feel the truth of Hezekiah's prophetic 
message to Isaiah, saying, “Children have come to the birth, and there is 
no strength to bring them forth" (2 Kgs 19:3; Is 37:2; cf. Is 26:17-18). We 
can only urge reformers not to be too impatient if we ask the guardians of 
tradition not to be too impatient with them! We must ask the overseers to be 
aware of the pressure of the people's demands, which threaten to explode 
one day because they have been held in check for too long. We need to ask 
them to confront their procrastination with people's sense of urgency 


56 Ibid., 288. 
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about the needs, with an understanding of the signs of the times; not to 
support lies, mediocrity or routine practices that scandalize believers. Saint 
Paul's warning: *Fathers, do not be angry with your children” (Eph 6:4), 
is addressed to all those who have received, for whatever reason, the respon- 
sibility and name of "fathers". 


d. Genuine Renewal through a Return to the Principle of Tradition 
(Not through the Forced Introduction of Some *Novelty") 


In Congar's opinion there are only two possible ways to accomplish the 
renewal or updating?*. You can either make normative the new element 
you want to present, or take as normative the existing reality that needs to 
be updated or renewed. In both cases, it means bringing an existing reality 
together with a new element that you want to emphasize to achieve some 
kind of unity. 

For example, this could mean joining Catholic doctrine with an idea 
brought to light by human effort, it could also mean the linking of the liturgy 
inherited from the past to certain new forms required by present needs, or 
it could mean the union of Catholicism with the inculturation (mentalité 
indigène) necessary for a new Christendom. In these different cases you 
may devote your energies chiefly to the new element which remains exter- 
nal, at least for the time being; or you can focus on the reality of the Church 
you seek to update. Depending on the choice made, you will end up with 
either a mechanical update, that risks becoming both a *novelty" and a 
schismatic reform, or a true *renewal" (a true *development" ) which is a 
reform in and of the Church - a reform without schism®. 

Another way of saying this is to refer to the “twice-born” category. The 
second birth of the “prophet” or reformer must take place in the Church. 
Whatever the source of the motivating shock that causes the need to 
change (usually it comes from the world, that is from outside of the Church), 
when we look for principles and criteria in the stage of integration, we must 
study the Catholic Tradition and not turn back to masters outside of Tra- 
dition. This was the case both for liberalism, which the Church condemned, 
and for modernism. In fact, what modernism took as its principle (which it 
inherited from the 18th century) was not so much development, but rather 
“the perfectibility of Christianity," that is, its progressive transformation 


58 The same idea is supported by J. GUITTON, La pensée moderne et le catholicisme, vol. 
III: La pensée de M. Loisy, Aix 1936, 57-59. However Congar arrived at this idea by another 
route, namely, reflection on the problem of ecumenism. Cf. True and False Reform, 291, n. 
193. 

59 CONGAR, True and False Reform, 292. Emphasize Congar's. 
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thanks to additions from outside its given nature. It is something totally 
different from development”. 


Critical Evaluation of Congar’s proposal for Reform 


Gabriel Flynn and Jean-Pierre Jossua consider Vraie et fausse réforme 
(True and False Reform) as Congar’s “most original book and the most 
important."9! Flynn also thinks that Congar’s program for reform “is con- 
sonant with a renewal of the Spirit”®. However, Flynn and Jossua care- 
fully avoid saying that the theology of reform is the most important or the 
all-comprehensive theme in Congar’s ecclesiology. Their claims are well 
founded since the theme of reform and the dialectic of structure-life used 
by Congar needs to be interpreted in a specific context and as a response to 
specific issues that Congar had in mind when he wrote the book. He him- 
self said that he used the dialectic of structure-life only occasionally and 
“essentially and primarily to respond to the problem of true and false 
reform”. One should not try, therefore, to present Congar’s ecclesiology 
only on the basis of structure and life. 

Congar himself clarifies this: “By structure-life I meant, ultimately, jus 
divinum/relative historical forms. But I did not think that I was denying 
grace and spiritual animation to what I called «structure»”®. This consti- 
tutes the hermeneutical key for a correct understanding of Congar’s theology 
of reform. The question, to which the dialectic of structure and life responds, 
is not whether the structure includes charisms and other forms of minis- 
try, but rather what is and what is not reformable in the Church. 

With this hermeneutical key in mind, one can assess the dialectic of 
structure and life from a pneumatological perspective. In other words, the 
questions asked are what can and what cannot be said regarding the role 
of the Spirit. First, the structure is irreformable precisely because of the 
Holy Spirit’s habitual dwelling in the Church. It is the Spirit together with 
Christ that guarantees efficacy and holiness to the Church’s structure. 
Second, what does not belong strictly to the structure is fallible and re- 
formable, but even in this case an invocation of the Spirit is needed for a 
true renewal. Flynn synthesizes this pneumatological dimension of reform 
saying that “[bly making the Holy Spirit the fundamental criterion for 


60 Tbid., 292-293. 

61 Gabriel FLYNN, Yves Congar: Theologian of the Church, Louvain Theological and Pas- 
toral Monographs 32, Louvain , Peeters Press; Dudley, MA : WB. Eerdmans, 2005, 133, n. 
113. J.-P Jossua’s words are quoted from a personal letter to G. Flynn. 

8? Ibid., 101 and 133. 

63 Yves Concar, Forward [sic], in MacDonald, Ecclesiology of Yves Congar,” XXII. 

64 Ibid. 
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reform, Congar gives his most adequate statement of what is required for 
a legitimate Church reform”. 

The role of the Spirit is to make the Church holy with regard to her 
formal principles but also through his call for reform in the life of the 
Church affected by sin and failures. Indeed, the Holy Spirit is the principle 
of reform in the Church, meaning that it is the Spirit's work to keep the 
community of believers in communion with the whole Church. *The Spirit's 
work is to enliven and actualize the Body of Christ. Further, the conditions 
for the Spirit's gifts (we might even say for the Spirit's work) are essen- 
tially communal”®. 


3. The four conditions for authentic reform are transferable 
to the peoples of the Black Sea Region 
in their historical development 


It is common knowledge in theology that, beginning with Augustine 
and especially with the Second Vatican Council, the Church perceives her- 
self as a people, more precisely, the People of God”. As a people the Church 
has her own culture, Tradition and traditions, institutions and beliefs. But 
these are constitutive elements for peoples. Therefore, since there is a resem- 
blance between the People of God and other peoples, it is my opinion that 
four conditions necessary for the Church in her search of reform without 
a schism can be transferred to other peoples, including the peoples from 
the Black Sea Region, in their historical development. 

My only expertize is in the field of theology. Therefore, my limits impede 
me to see the concrete applications in the fields of sociology, politics, diplo- 
macy etc. However, it is my conviction that by explaining the conditions of 
a true reform in the Church, this article could lay the bases for changes in 
present societies around the Black Sea. I believe that the reader can draw 
his or her own conclusions that could go far more beyond the limits of my 
applications. 

The first condition, expressed by Congar, is the primacy of charity and 
of pastoral concern. For the peoples in the Black Sea region it would be 
very helpful if, in their social development and in the present challenging 
situation, they would focus their humanity. The changes that are desired 
in order to improve their situations should not focus only on a change of 


6 FrYNN, Yves Congar’s Vision of the Church, p. 172. 

6 Concar, True and False Reform, 229-30. Cf. PAULET, The Holy Spirit as the Principle 
of Ecclesial Unity, Catholicity, Apostolicity And Holiness in the Thought of Yves Congar, 
234-285. 

87 THE SECOND VATICAN CounciL, The Dogmatic Constitution on the Church Lumen Gen- 
tium, Chapter Two. 
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society and institutions, but on attention to the value of human dignity. 
The citizens living in this region should be aware that criticism for the 
sake of criticism itself is not helpful nor productive, but rather criticism 
should have as aim the improvement of society. When we focus on the com- 
mon good of people rather than on criticism, chances for a real progress 
are increasing. 

The second condition of a true reform is to remain in communion with 
the whole Church. Communication between individual parts of the Church 
and the whole Church is a key to a true reform. This principle can be applied 
to the peoples around the Black Sea and it goes in two directions. First, 
giving attention to a more cosmopolitan or universal civilization would 
challenge the peoples to reconsider their approach to others. For instance, 
in Romania, particularly in rural areas, there are still wide scale prejudice 
against foreigners. When Romanians are exposed to a more pluralistic expe- 
rience through traveling, through encounters with foreigners, through 
education and communication of ideas, then they will hopefully revise 
these in-built prejudices and consider the foreigners as equal to them- 
selves. Or, even more, —I dare to hope—we could think of foreign presence 
in our country as an enrichment to Romanian society and culture. 

The second direction of the principle of communion with the whole is 
the fact that the center could and should learn from periphery. This prin- 
ciple is very dear to Pope Francis. That is the reason for which, for exam- 
ple, he creates cardinals from nations that are smaller in numbers and 
traditionally they have never had a cardinal from their people. The mes- 
sage is that we should be attentive to people who live in peripheries and as 
minorities because, due to their difficult situations, they learned valuable 
lessons which can be very useful to the whole Church or the whole of soci- 
ety. Again, I have a dream that larger and powerful nations will pay atten- 
tion to smaller (but not insignificant) nations and, by doing so, they will 
learn important lessons for a better and peaceful cohabitation. 

The third condition is having patience with delays. This is true in the 
sense that new ideas need time to mature and be assimilated in a deep and 
true way by the Church. However, I would like to call attention rather to 
the second part of this principle: the Church leaders are responsible not to 
be too patient. So are the leaders of nations when basic human rights are 
in danger. No list can be exhaustive here. Therefore, only a few examples will 
be provided. When there is still domestic violence, corruption to all levels 
but especially among the people in government, physical punishments of 
students in schools, violation of women's right and of religious rights (includ- 
ing equal treatment of all religions within a society), then the need for 
immediate and effective measures is urgent. Delays in these circumstances 
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should no longer be excused. However, attention should be given to avoid 
excesses of zeal in the correction of these abuses so that we should not 
replace one abuse with another. 

Finally, the fourth condition for reform is that genuine renewal takes 
place through a return to the principle of tradition (not through the forced 
introduction of some “novelty”). Here, we are dealing with the fear that 
many people might face losing their own identity if any change occurs. Out 
of this anxiety people can confuse Tradition with traditions. As Yves Con- 
gar explained, when we confuse the means with the goal, we definitely are 
in need of reform. 

I would like to return now to the example used in the beginning of this 
article: the use of the spoon for Holy Communion. Nicolae Preda claims 
that the use of the spoon for Communion is part ofthe Tradition, therefore it 
cannot be changed® even though he recognizes that this practice “appeared 
in the 8th-9th centuries, first in Antioch and Jerusalem, and thereafter 
became widespread, in the 11th — 12th centuries, throughout the Orthodox 
East”. In my opinion this is a clear instance when a practice that belongs 
to the life of the Church (a tradition or a venerable custom) is considered 
as part of the structure of the Church (Tradition). It is a situation in which 
the means (the spoon) are confused with the goals (the Holy Communion). 
In conclusion, the main reason for keeping the spoon for the Holy Com- 
munion could be the fear of losing the Eastern Orthodox identity. 

But fear damages the truth, impedes the true development and kills the 
spirit. The only reasonable and sound solution is renewal, reform, accord- 
ing to the four conditions for a genuine reform presented by Congar. Keep- 
ing the Tradition and changing the traditions (the customs) is a healthier 
path to follow recommended to us by common sense and faith. The result 
will be a communion between people, a society governed by understanding 
and peace between people and nations. 

As Christians and also as citizens of the Black Sea Region we should 
make great efforts, pray and hope that God may free us from the nostalgia 
for the past and the fear of the future. 


6 Nicolae PREDA, “Impärtägirea credinciosilor de-a lungul timpului -intre Traditie si 
actualitate", in Revista Románeascá de Studii Axiologice 2, Anul 1 (2020) 71. 
6° Ibid., 70. 
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Abstract: The theme of the article concerns the question of identity, in particu- 
lar the notion of narrative identity discussed by Paul Ricoer in Time and Narra- 
tive and in Oneself as Another. The topic, therefore, specifically concerns the field 
of philosophical anthropology and the philosophy of language with an important 
reference to the question of narrativity. Briefly, the central question that the 
article deals with concerns Paul Ricoeur's intuition between what we are and 
the story that each of us builds to distill a narrative thread and therefore to give 
meaning to our lives. In other words, the notion of narrative identity represents 
a paradigm which, on the one hand, understands and explains the stability of 
human identity but which also recognizes and gives a theoretical foundation to 
a change of perspective and interpretation of ourselves; therefore, on what we are 
and on the world in which we live, an identity and a perception of self no longer 
idem but always in motion, i.e. ipse, exactly like the narrative thread of a story. 


Keywords: Paul Ricoeur, identità, comprensione, filosofia, mimesis, prefigura- 
zione, configurazione, rifigurazione. 


Introduzione 


Se una persona ci dovesse chiedere chi siamo, quasi sicuramente, le rispon- 
deremo dicendogli il nostro nome, eventualmente la nostra età, da dove 
veniamo, i nostri hobby, ecc. Se noi stessi, in un momento di particolare 
importanza oppure in un attimo di buio esistenziale ci dovremmo chiedere 
,ma io chi sono?”, allora sicuramente cominceremo a percorrere una specie 
di via a ritroso per trovare degli elementi che ci definiscono, delle esperienze 
che consideriamo fondamentali perché definitorie per noi stessi. Per dire chi 
siamo, insomma, per affermare quale é la nostra identità, non ci limitiamo, 
quindi, come direbbe Descartes, solamente a pensare la nostra esistenza ma 
cerchiamo di esprimerla, di verbalizzarla, di cogliere alcuni eventi e di legarli 
fra di loro per poter condividergli sia a noi stessi sia a chi ci sta difronte. In 
altre parole, come osserva Gaetano Piccolo, «la nostra identità passa attra- 
verso la nostra capacità di raccontare, di raccontare una storia»! di opera- 


* Pontificia Università Salesiana; email: fpitreti@gmail.com. 
1 G. Prccoro, Pensiero incompleto. Breve introduzione alle grandi domande della vita, 
Paoline, Milano 2019, 151. 
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re una consequenzialità logica, di costruire una trama che dia un senso ed 
esprima lo scorrere della nostra esistenza; insomma, di dire chi siamo! 

Conoscere noi stessi e il raccontare noi stessi non è dunque un legame 
qualunque ma rappresenta il motivo e il tratto fondamentale del paradigma 
dell’identità. Per cogliere la nostra identità non possiamo fare a meno di 
cercare un senso tra gli eventi della nostra vita, di scegliere alcuni di essi e 
di stabilire dei legami in modo che ne esca fuori un insieme ordinato e com- 
prensibile, cioè sensato. In questo modo costruiamo un racconto che parla 
di noi, che dice che siamo, che esistiamo ma dice anche chi siamo. 

Un esempio forse molto facile da immaginare è il colloquio clinico tra lo 
psicanalista e il suo paziente. Quest'ultimo, senza un senso, cioè senza una 
trama di sé stesso, con una narrazione di sé spezzata e frantumata a causa 
di un evento traumatico vissuto, porta allo psicanalista dei pezzi slegati 
della sua esistenza e, insieme a lui, riesce a cucirli in un’altra maniera che 
gli permetta di riconoscersi nel rispettivo filo unitario quindi riappropriarsi 
della propria vita e capire chi è! Poter dire che lui è questo e non un altro. 


1. La comprensione di sé tra certezza e illusione 


Le righe introduttive ci hanno portato dentro un argomento che ha impe- 
gnato e impegna molti studiosi di varie discipline e che ha avuto un luogo 
a parte anche nella riflessione di Paul Ricoeur. Filosofo francese di forma- 
zione personalista ed ermeneuta?, intravede nel racconto e nel linguaggio 
l’orizzonte dove si genera, si scopre e si manifesta la propria identità. In 
questo senso egli introduce e teorizza nelle due opere emblematiche Tempo 
e racconto? e Sé come un altro* la nozione di identità narrativa”, un concetto 
con il quale Ricoeur suggerisce che la comprensione che abbiamo di noi 


? Generalmente Paul Ricoeur viene considerato un filosofo appartenente alla fenomeno- 
logia esistenziale. Allievo di J. Narbert, indubbiamente si ispira della filosofia kantiana 
quella bergsoniana che sono due pilastri per la filosofia di Narbert. Lo studio di Husserl e 
della filosofia dell’esistenza (G. Marcel, E. Mounier, K. Jaspers) lo portano ad elaborare una 
filosofia esistenziale. Nell'ambito di Kant e di Cartesio, di fenomenologia e di filosofia esi- 
stenziale pur includendo il pensiero di Heidegger, attraverso l’esperienza pre-filosofica che 
complessivamente si esprime nel simbolo, nel mito, nei racconti, Paul Ricoeur cerca un 
nesso costitutivo tra il mondo reale e la coscienza. Partendo dalla realtà dell’uomo conside- 
rata fenologicamente Ricoeur elabora la fenomenologia esistenziale che vuole cogliere la 
realtà in sé dell'essere umano. Per una nota biografica più ampia si veda P Ricoeur, Rifles- 
sione fatta. Autobiografia intellettuale, a.c. D. Iannotta, Jaca Book, Milano 1997. 

3 P Ricoeur, Tempo e racconto I, tr. G. Grampa, Jaca Book, Milano, 2016; Tempo e rac- 
conto II, La configurazione nel racconto di finzione, tr. G. Grampa, Jaca Book, Milano 2008; 
Tempo e racconto III, Il tempo raccontato, tr. G. Grampa, Jaca Book, Milano, 2007. D'ora in 
poi TR. 

4 P RICOEUR, Sé come un altro, a.c. D. Iannotta, Jaca Book, Milano 2005. D'ora in poi SC. 

5 Cfr. SA, 201-257. 
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stessi proviene dai racconti che ci costituiscono e di cui ci siamo appropriati 
e non dalle speculazioni isolati del nostro cogito. 

Infatti, il punto di partenza per Ricoeur in questa riflessione è rappre- 
sentato dalla critica al razionalismo cartesiano e al pessimismo freudiano. Nei 
saggi come Della interpretazione. Saggio su Freud’ ed Il conflitto dell’inter- 
pretazione", egli osserva che nel pensiero occidentale ci sono state varie risposte 
e varie prospettive lungo i secoli circa la domanda dell’identità e che si 
possono riassumere in due atteggiamenti generali: la prospettiva del cogito 
esaltato e la prospettiva del cogito spezzato?. 

La prima prospettiva viene chiamata la prospettiva del cogito esaltato 
con un riferimento particolare al cogito di Cartesio che si autopone come 
soggettività certa: «non c’è dunque affatto il dubbio che io sia — scrive Des- 
cartes - se mi inganna; e che mi inganni quanto vuole, non saprà mai fare 
che io non sia niente, dal momento che io penserei di essere qualche cosa»?. 
Sottratto ad ogni iscrizione, il soggetto si riduce quindi, presso Descartes, 
all'atto del pensare puro e semplice: l’ «io esisto perché penso» è una verità 
che niente precede, una verità immediatamente conosciuta attraverso una 
intuizione immediata dell’io che dubita. 

La seconda invece, viene chiamata cogito spezzato con riferimento alla 
prospettiva dei «maestri del sospetto», da intendere quella prospettiva 
che diffida della ragione e che si incontra nel pensiero di Nietzsche, Freud 
e Marx. La peculiarità di Nietzsche, infatti, consiste nell'aver operato una 
decostruzione del soggetto e dell'intera tradizione metafisica, processo che 
puó essere interpretato come l'estensione allo stesso cogito dell'argomento 
cartesiano: quello che sembrava un terreno inespugnabile di certezza diventa 
ora illusione e artificio retorico; il mondo interiore diventa apparenza, fin- 
zione, l'io un effetto di metalessi, una forma di metonimia che consiste 
nell'inversione tra l'effetto e la causa. L’io che noi pensiamo come sostrato 
o come causa, è l'effetto del proprio effetto, una abitudine grammaticale, 
l'abitudine di aggiungere un agente ad ogni azione: L’io è una «costruzione 
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del pensiero, dello stesso valore di “materia”, “cosa”, “sostanza”, “indivi- 
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duo”, “scopo”, “numero”; quindi, solo una finzione regolativa, col cui aiuto 


6 P. RICOEUR, Della interpretazione. Saggio su Freud, tr. E. Renzi, Il Saggiatore, Milano 
2002. D'ora in poi DI. 

1 P RICOEUR, Il conflitto delle interpretazioni, tr. R. Balzarotti, F. Botturi e G. Colombo, 
Jaca Book, Milano 1986. D'ora in poi CI. 

$ Queste tesi vengono riconfermate e usate da Ricoeur anche nell'ultimo suo studio di 
riferimento Sé come un altro, 22 e 368. 

? R. Descartes, Méditations métaphysiques, Garnier-Flammarion, Paris, 1979, IX, 19, in 
O. Monan, Il concetto di attestazione in L'io dell'altro, Confronto con Paul Ricoeur, a.c. A. 
Danese, Marietti, Genova 2012, 37. 

10 DI, 46. 
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si introduce, si inventa, in un mondo del divenire, una specie di stabilità e 
quindi di *conoscibilità"»!. 

Si apre quindi la convinzione che il soggetto sia un'illusione, una umana 
invenzione”, un essere frammentato e privo di senso. In altre parole, il 
dubbio che Cartesio aveva rivolto alle cose, viene ora rivolto alla coscienza, 
alla soggettività stessa, ossia al cuore stesso della fortezza cartesiana, gene- 
rando una dissoluzione del sé. 

Sulla scorta di Nietzsche, anche Freud indica che il centro dell’uomo 
non è più dove finora era stato situato, il soggetto non è più il «fuoco di 
senso», ma è appunto decentrato, gettato fuori da sé stesso, ed è subentrato 
l’incosciente, l’es, a spodestarlo dalla sua sovranità. Nella psicanalisi, infatti, 
c’è un continuo eludere la questione del soggetto, o meglio, c’è, dice Ricoeur, 
una archeologia del soggetto, cioè un continuo rimando all’anteriore, all’ar- 
caico, all'inizio, a ciò che è al di là del soggetto, ma non al soggetto”. 

Ricoeur riconosce che la soggettività che emerge dal dubbio cartesiano 
è sì senz'altro certa, però estremamente indeterminata e astratta. Infatti, 
è chiaro che nella prospettiva di Cartesio e di coloro che si identificano 
nella prospettiva del cogito esaltato fra pensiero ed esistenza c’è perfetta 
corrispondenza, sono anzi ontologicamente la stessa cosa, perché il mio 
esistere è tale nella misura in cui penso. Tuttavia, c'è da chiedersi: come fa 
«l’io penso» a conoscersi o riconoscersi? Infatti, nel cogito di Descartes non 
si pone il problema di chi sia colui che dubita perché esso è una sorta di 
«posto vuoto che da sempre è stato riempito da un falso cogito». Le scienze 
esegetiche e, in particolare, la psicanalisi infatti ci hanno insegnato che «la 
coscienza che si pretende immediata è in primo luogo “falsa coscienza” »!4. 
In altre parole, la certezza del cogito cartesiano, che è bensì assolutamente 
certa, si presenta come un principio vuoto, una certezza senza verità: garan- 
tisce che noi siamo ma non dice che cosa siamo. Ricoeur osserva molto 
chiaro questo aspetto quando ribadisce che «nell'io penso kantiano - e hus- 
serliano -, in un certo senso, la nostra problematica del sé ne esce magnifi- 
cata, ma a prezzo della perdita del suo rapporto con la persona con cui si 
parla, con l'o-tu dell'interlocuzione, con l’identità di una persona storica, 
con il sé della responsabilità». 


1 F, NIETZSCHE, Frammenti postumi, 1884-1885, 35 (35), in Opere di Frederich Nietzsche, 
VIII, 3, a.c. G. COLLI e M. MowrINARI, Adephi, Milano 1975, in V. BRUGIATTELLI, La relazione 
tra linguaggio ed essere in Ricoeur, UNI Service, Trento 2009, 337. 

12 Cfr. E NIETZSCHE, Frammenti postumi, 2 (152; 193). 

13 Cfr. DI, 462-463. 

14 CI, 31. 

15 SA, 86. 
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2. Il racconto come orizzonte e via per conoscere sé stessi 


Per le ragioni sopra esposte, Ricoeur ne prende congedo dalle filosofie 
del cogito, come afferma nella prefazione di Sé come un altro, per seguire 
la via della filosofia riflessiva! In altre parole, Ricoeur vuole incamminarsi 
attraverso la «via lunga» dell’attraversamento dei segni, per arrivare al 
soggetto, quindi recuperalo nella sua identità. Infatti, l’ultima grande opera 
di Ricoeur, Se come un altro è attraversata, da cima a fondo, dalla ferma 
convinzione che il cogito non può essere oggetto di un’intuizione immediata 
e che esso può essere recuperato solo attraverso un lungo détour ermeneu- 
tico. È questo difatti il movimento riflessivo: ‘mettersi di fronte a’, cioè 
leggersi in una proposta di senso, sia questo nel mondo del testo che nel 
mondo dell’azione. 

In quest'ottica, il confronto con la filosofia del cogito considerata dal 
punto di vista dei suoi sviluppi teorici non ha significato per Ricoeur la fine 
del soggetto; il suo punto di arrivo è stato, semmai, la fine del soggetto 
idealistico, concepito alla maniera hegeliana, ma il confronto con la moder- 
nità ha riconfermato l’urgenza di un cogito integrale che recuperi e assuma 
il proprio limite, la propria passività, la propria opacità, specie nella rela- 
zione con l’altro. Tutto questo, lungi dal limitare il soggetto, gli restituisce 
la propria compiuta identità, raggiunta mediante la «via lunga» di un’erme- 
neutica rispettosa della complessità dei segni incontrati lungo il proprio 
cammino. Infatti, come già detto, per Ricoeur, 


la riflessione non è tanto una giustificazione della scienza e del dovere, quanto 
una riappropriazione del nostro sforzo per esistere; un compito vasto, di cui 
l’epistemologia è solo una parte, un compito che deve mirare a ricuperare l’atto 
di esistere e la posizione del sé in tutto lo spessore delle sue opere”. 


In questo contesto, la critica freudiana, non ha affatto eliminato la coscienza 
ed il suo punto di vista, ma al contrario, ne ha rinnovato il senso. Dopo 
Freud occorre dire che la coscienza non è più la prima realtà ad essere cono- 
sciuta, ma l’ultima. Occorre andare verso la coscienza, piuttosto che partire 
dalla coscienza. Secondo Ricoeur, Freud fa parte di quei numerosi pensatori 
per i quali l’uomo, prima di essere parola, è desiderio, un desiderio di qual- 
che cosa, un desiderio che ha una mira. Ma, al tempo stesso, bisogna rico- 
noscere che la psicoanalisi freudiana non permette di dare delle risposte 


16 Per «filosofia riflessiva» va intesa non solo la particolare tradizione culturale francese 
che ha tale denominazione e alla quale Ricoeur si richiama, ma qualsiasi filosofia che assume 
come compito principale il ritorno del soggetto su se stesso e la riappropriazione da parte 
sua delle operazioni che lo costituiscono in quanto soggetto» D. JERVOLINO, Introduzione a P. 
Ricoeur, Della interpretazione, VI. 

17 D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, Generoso Procaccini, Napoli 1984, 24. 


80 DIALOG TEOLOGIC 50 (2022) 


esaustive al problema della coscienza. Essa non ci consente, infatti, di com- 
prendere come l’uomo esca dalla sua infanzia per divenire adulto e di capire 
quali siano le figure, le immagini e i simboli che guidano la maturazione e 
la crescita dell’individuo. 

Nel suo tentativo di percorrere un’altra strada per la comprensione del 
sé, Ricoeur deve molto alle ‘tracce’ lasciate dai suoi maestri. Tra questi, 
Ricoeur riconosce un debito nei confronti di R. Dalbiez, in particolare per 
quanto riguarda il rifiuto dell’immediatezza e dell’apoditticità del cogito 
cartesiano e dell'io penso kantiano, oltre che per l'interesse ad integrare il 
punto di vista psicoanalitico con la tradizione della filosofia riflessiva fran- 
cese. Inoltre, durante il periodo passato a Parigi quando frequentava i semi- 
nari di G. Marcel, da cui ha acquisito l’interesse per la filosofia dell’esistenza, 
Ricoeur fa propria anche la lezione della fenomenologia husserliana, essendo 
maggiormente colpito dal tema dell’intenzionalità perché, attraverso di 
essa, egli vedeva la possibilità di poter mettere in discussione l’identifica- 
zione cartesiana tra coscienza ed autocoscienza!5. Tuttavia, la riflessione 
svolta da Heidegger sembra che favorisca e che illumini maggiormente la 
sua svolta filosofica”. Infatti, Heidegger sposta l'accento da uno stile filo- 
sofico che parte dal cogito, come prima certezza irrefutabile, ad un altro 
che parte dal problema dell’essere come problema dimenticato, dimenticato 
appunto nel cogito. Questa impostazione comporta, come abbiamo visto, la 
perdita del cogito come certezza autofondatasi, ma anche la riconquista 
dell’ego in quanto interrogante. L’ego è posto come quell’ente per il quale 
si dà la domanda sull’essere, è posto come il Dasein”. Si tratta di una rela- 
zione circolare tra comprensione dell’essere e determinazione del senso 
dell'essere del Dasein: una relazione che Heidegger chiama «un singolare 
stato di retro o pre-riferimento (Rückoder Vorbezogenheit) del cercato (l'essere) 
al cercare quale modo di essere di un ente», È qui che nasce il soggetto. 
Questa relazione costituisce una contestazione del cogito, ma anche il recu- 
pero di una problematica ontologica che Cartesio non solo non ignorava, 
ma aveva a cuore, se è vero che il suo problema ultimo non era l’io penso, 
ma l'io sono, come è attestato dal fatto che egli muove dall'esistenza dell';o 
per giungere a quella di Dio e infine a quella del mondo”. 


1$ Ricoeur, pur dovendo molto a Husserl, si stacca dalla fenomenologia husserliana rifiu- 
tando l'orientamento idealistico di esso. 

19 Cfr. D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 86. 

20 D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 87. 

21 M. HEIDEGGER, Sei und Zeit, Max Niemeyer Verlag, Tubinge 1927, 19727, p. 8, tr. di P. 
Chiodi, Longanesi, Milano 1976?, p. 24, in D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 87. 

?? Cfr. D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 88. 
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A questo riguardo, è molto significativo che Ricoeur indichi l’identità 
narrativa come asse di transizione dalle ricerche di Tempo e racconto alle 
lezioni di Sé come un altro, cioè effettui il passaggio dalla riflessione sul 
racconto alla riflessione sulla questione dell’identità personale riflettendo 
e radicandosi nel percorso svolto a riguardo dell’identità narrativa: «la 
vera e propria teoria dell’identità personale è contenuta in Sé come un altro, 
ma lo sfondo di essa e quasi la spiegazione della sua posizione, è fornito da 
Tempo e racconto»?3. 

Tempo e racconto e Sé come un altro possono essere considerati i testi di 
riferimento per comprendere la nozione di identità narrativa. In TR, infatti, 
dopo aver teorizzato la nozione della mimesis come dinamismo centrale del 
racconto, Ricoeur mette in luce il miracolo che ogni racconto opera, pro- 
prio in virtù del suo essere racconto, è quello di avvicinare elementi diffe- 
renti, ricomponendoli. Il racconto, infatti, da senso all’insieme caotico degli 
eventi, delle azioni e delle situazioni, che proprio grazie alla sua messa in 
intreccio narrativo si trasformano, da materiale eterogeneo e confuso, in 
storia raccontata. In altre parole, il racconto genera un’intelligenza narra- 
tiva, una coerenza, un mythos, direbbe Aristotele. Infatti, ogni racconto 
costituisce la vittoria di una forma, compiuta o aperta che sia, sul caos di 
notizie o materiale accumulato. Senza un senso, perció, non potrebbe darsi 
racconto e nemmeno un lettore, non si presenterebbe alcun mondo del testo. 
E perché la storia possiede un senso che diventa possibile seguirne il filo 
del racconto, anche tralasciando particolari e dettagli?*. Ecco perché Ricoeur 
considera che la vita è alla ricerca del racconto. La vita è un racconto o una 
serie di racconti potenziali che chiedono di essere narrati e questo narrare 
non crea artificiosamente un senso al quale la vita di per sé sarebbe estra- 
nea, ma chiarifica e potenzia un senso che essa in nuce già possiede. 

Da quanto detto finora possiamo cogliere che il racconto, in virtù del suo 
essere racconto, è dotato di senso e dà senso a ciò che è senza senso. Da 
questa prima caratteristica del racconto ne emerge un’altra di particolare 
importanza: il racconto può narrare un’azione perché riscontra una leggi- 
bilità nell’essere. In altre parole, forse più semplici, se il linguaggio, la 
metafora, il racconto, parla, significa qualcosa per la nostra vita è proprio 
perché la nostra stessa vita è raccontabile, dal momento che esiste nell’espe- 
rienza della vita quotidiana un «pre-narativo», una struttura che si presenta 
a essere narrata. Ed è per questo che anche noi ci mettiamo a cercare la 


23 A. ALLEGRA, Identità e racconto, Forme di ricerca nel pensiero contemporaneo, Edizioni 
Scientifiche Italiane, Perugia 1999, 126. 
2 Cfr. G. Cuccı, Ricoeur oltre Freud, L'etica verso un'estetica, Cittadella, Assisi 2007, 251. 
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nostra autenticità non più nella libertà per la morte, ma nella Gelassenheit, 
che è il dono di una vita poetica”. 

La terza caratteristica è che si può parlare di narratività non soltanto se 
c’è un autore e un testo ma se ce un narratore e, nell'ottica di Ricoeur, il 
narratore è il lettore. È il lettore che porta a compimento il testo trasfor- 
mandolo in opera. Afferma Ricoeur «seguire una storia vuol dire attualiz- 
zarla nella lettura [...]: il testo diviene opera solo nell’interazione tra testo 
e ricettore»?6, Infatti, secondo il filosofo francese, il lettore non giunge sol- 
tanto a nuove informazioni, ma, nella lettura di un racconto, egli conosce se 
stesso in un’altra maniera perché si confronta con un differente universo 
mostrato dal racconto, con cui interagisce e che anche lo modifica: nell’atto 
della rifigurazione, confrontando quindi il testo con la sua vita, il lettore 
raggiunge una propria «identità narrativa»?', percepisce un altro modo di 
essere, si concepisce diversamente. In altre parole, la narratività offre un 
modo per parlare della nostra esistenza e della storia di una vita: «noi iden- 
tifichiamo la vita alla storia o alle storie che noi raccontiamo a suo propo- 
sito. L’atto di raccontare parrebbe così essere la chiave della connessione 
che noi evochiamo quando parliamo con Dilthey della connessione della 
vita (Zusammenhang des Lebens)». In altre parole, il lettore si arricchisce 
del potere mimetico di configurazione e di rifigurazione, quindi costituisce 
una attiva riorganizzazione del suo «essere al mondo» e delle sue possibilità 
esistenziali. Infatti, quello che il lettore riceve non è solo il senso dell’opera, 
ma anche la sua referenza, cioè l’esperienza che l’opera porta al linguag- 
gio, ossia il mondo e la temporalità che l’opera proietta dinanzi a sé?*. Il sé 
trova la sua identità attraverso la narrazione. L’essere interpretato e nar- 
rato a livello di esperienza temporale è l’essere del sé, il quale interpretan- 
dosi e narrandosi comprende se stesso attraverso la via lunga dei segni, 
simboli e delle opere. Su questa via il soggetto si scopre non come una 
identità sostanziale, ma come un'identità narrativa”. 


3. L'identità narrativa come effetto della mimesis 


Questa categoria di ‘processo’ o di ‘percorso’ con cui Ricoeur indica la 
peculiarità dell’identità che si genera grazie al racconto, viene ancora meglio 
espressa dal filosofo francese nella trattazione della mimesis. Da una parte, 


25 Cfr. CI, 250. Cfr. anche M. HEIDEGGER, Gelassenheit, Neske, Pfullingen, 1959 in D. 
JERVOLINO, Il cogito e l’ermeneutica, 90. 

26 TR, I, 125-126. 

27 Cfr. TR, III, 372-380. 

28 Cfr. V. BRUGIATELLI, La relazione tra linguaggio ed essere in Ricoeur, UNI Service, 
Trento 2009, 305-308. 

29 V BRUGIATELLI, La relazione tra linguaggio ed essere in Ricoeur, 264. 
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Ricoeur, utilizzando le due nozioni aristoteliche di mythos e di mimesis, 
afferma che il mythos — inteso come categoria inglobante del racconto - è 
mimesis praxeos vale a dire imitazione creatrice dell'azione umana. Però, 
d'altra parte, egli parla del concetto di mimesis accanto al concetto di «cir- 
colo» coniato da Heidegger che lo ha filosoficamente individuato e discusso 
in Essere e tempo: 


il circolo della comprensione non è un semplice cerchio in cui si muova qualsi- 
asi forma di conoscere, ma l'espressione della pre-struttura esistenziale pro- 
pria dell'Esserci stesso. [...] L'ente per cui, in quanto essere-nel-mondo, ne va 
del suo essere stesso, ha una struttura circolare di carattere ontologico?. 


In virtü del circolo ermeneutico risulta che niente é dato come immediato, 
ma tutto si trova inserito in un ordine del senso che funge da presupposto 
indispensabile per ogni sforzo conoscitivo. 

Anche H. G. Gadamer ha ripreso e sviluppato il discorso heideggeriano 
nell'ambito della sua teoria ermeneutica, sottolineando che il circolo erme- 
neutico tra pre-comprensione e comprensione, assume la fisionomia della 
sottomissione al testo da parte dell'interprete: 


in tal modo l'impresa ermeneutica si trova ad avere un terreno solido sotto i 
piedi. Chi vuol comprendere non potrà fin dall'inizio abbandonarsi alla casua- 
lità delle proprie presupposizioni, ma dovrà mettersi, con maggiore coerenza e 
ostinazione possibile, in ascolto dell'opinione del testo, fino al punto che questa 
si faccia intendere in modo inequivocabile e ogni comprensione solo presunta 
venga eliminata. Chi vuol comprendere un testo deve essere pronto a lasciarsi 
dire qualcosa da esso?!. 


Grazie a questi concetti che Ricoeur riprende, si delinea una nuova koiné, 
una «via lunga» che passa, appunto, per gli itinerari della semantica e della 
riflessione, sentieri su cui il soggetto che si interpreta interpretando i segni, 
si scopre mediante l'esegesi della sua vita, come un esistente che è posto 
nell’essere prima ancora di porsi e di possedersi, scoprendo, in luogo del 
soggetto epistemologico o dell’autocoscienza di stampo idealistico, un modo di 
esistere che rimarrebbe da cima a fondo essere-in-terpretato?. In questo senso, 
parlare di «circolo ermeneutico», significa per Ricoeur vincere la «distanza» 
che separa, come abbiamo già avuto modo di sottolineare più volte, l’inter- 
prete dal testo interpretato. Superando tale distanza, appropriandosi del 


30 M. HEIDEGGER, Essere e tempo, tr. P Chiodi, Longanesi 2005, 189. 

31 H.G. GADAMER, Verità e metodo, a.c. G. Vattimo, Bompiani, Milano 2000, 557. 

32 Cfr. Existence et herméneutique, in Interpretation der Welt. Festschrift für Romano 
Guardini zum achtzigsten Geburtstag, Echter-Verlag, Wurzburg 1965, 32-51. Il saggio apre 
la raccolta Le conflit des interprétation (1969): cfr. 7-18, in part. 10-15 (17-27, 20-25), in D. 
JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 41. 
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senso, facendolo suo da estraneo che era, l’interprete persegue una più 
approfondita comprensione di sé attraverso la comprensione dell’altro. 

In questa prospettiva, Ricoeur chiama mimesis I, mimesis II e mimesis 
III l’attività mimetica, intesa come processo attivo, creativo di imitazione, 
con un triplice rapporto nei riguardi della prassi: la presuppone, la raffigura, 
la rinnova. 


3.1. Il momento della prefigurazione 


Nel primo punto di questo capitolo, quando abbiamo indicato il confronto 
del pensatore francese con lo strutturalismo, avevamo indicato che per Ricoeur 
lo strutturalismo è una tappa necessaria per l’intelligenza ermeneutica’. 
Ora questa sottolineatura risulta particolarmente importante perché lo 
strutturalismo fa valere il fatto che ogni espressione di senso si inscrive in 
una rete di significanti già esistenti che la rendono possibile™. Infatti, mime- 
sis I, secondo D. Jervolino, comporta una triplice «competenza»? . 

Innanzitutto, in questa fase di mimesis I si presenta rilevante una «seman- 
tica dell’azione» in quanto per narrare un’azione occorre possedere i con- 
cetti generali che costituiscono la sua «semantica». In altre parole, in questa 
prima fase della sua teoria narrativa, Ricoeur evidenzia un’intelligibilità di 
fondo che rende leggibile l’azione e la differenzia chiaramente dagli acca- 
dimenti fisici. Tale intelligibilità, che si presenta come una familiarità da 
parte del narratore e del suo uditorio con termini quali agente, fine, mezzo, 
ecc., è per il filosofo francese la caratteristica essenziale dell’intrigo, capace 
di inserire l'azione in una storia rendendola comprensibile, seguibile?6. 

La seconda competenza è costituita dalla struttura simbolica dell’azione 
in quanto tale: l’azione può essere raccontata in quanto essa è già di per sé 
stessa a livello socio-culturale articolata in segni, regole, norme. Si tratta 
di un sistema simbolico strutturato, pubblico, che offre un contesto alle azioni 
particolari e le rende in un certo qual modo «leggibile»: la nostra compren- 
sione della vita manifesta già una struttura narrativa in quanto articola da 
sempre il proprio agire in maniera simbolica e non cessa mai di raccontarla. 
In altre parole, Ricoeur evidenzia una relazione di trasformazione, nella 
misura in cui il passaggio dalla conoscenza delle strutture generali dell’azione 


33 Si veda Panorama storico-filosofico, cfr. CI 68. 

3 «La spiegazione strutturale si basa su un sistema inconscio, costituito dalle differenze 
e dalle opposizioni, indipendente dall’osservatore, l’interpretazione ermeneutica del senso 
consiste nella ripresa cosciente di un fondo simbolico da parte di un interprete che si pone 
nel medesimo campo semantico di ciò che comprende, entrando così all’interno del circolo 
ermeneutico» CI, 69. 

35 D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 176. 

36 Cfr. D. JERVOLINO, Introduzione, in DI, 14. 
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al suo racconto comporta il passaggio dal paradigmatico al sintagmatico, 
da nozioni virtuali ed astratte ad una sequenza determinata e coerente. In 
questa sede abbiamo a che fare con quella «parola prima» che la filosofia 
riceve, interpreta e rielabora, portando alla luce di elementi già presenti in 
tali tradizioni, anche se in forma implicita. Si conferma così che il compito 
proprio della filosofia secondo Ricoeur è di svolgere una funzione di «parola 
seconda», cioè di parola in grado di riconoscere ed evidenziare il senso di 
ciò che è dato al pensiero?”. Come ben sappiamo, 


senza regole di base, linguistiche e semiologiche, non sarebbe possibile produrre, 
comprendere e seguire un racconto; scrivere un testo significa fare di un’azione 
qualcosa di ordinato, richiede delle norme che possano strapparlo al mondo del 
caos. Ogni racconto, nel momento in cui viene compreso, richiede, e insieme 
manifesta, un senso, un ordine dato, e questo è possibile solo con l’aiuto di 
norme basilari, necessarie anche per il racconto più aperto, imprevedibile e tra- 
sgressivo che si possa immaginare. Ogni racconto costituisce la vittoria di una 
forma, compiuta o aperta che sia, sul caos di notizie o materiale accumulato*. 


Il terzo tratto della precomprensione che l’attività mimetica suppone, è 
costituito dalla capacità di riconoscere la dimensione temporale dell’azione, 
dimensione che costituisce un presupposto della possibilità di raccontarla. 
Infatti, gli aspetti discorsivi che abbiamo visto fin’ora introducono un’essen- 
ziale dimensione diacronica e dunque temporale, che a loro volta richiedono 
la narrazione. In realtà, gli elementi discorsivi determinano una tempora- 
lità nella misura in cui essi stessi derivano da un piano più profondo”. 

Quindi, per imitare o rappresentare l’azione, occorre pre-comprendere 
l’agire umano nella sua semantica, nella sua simbolicità e temporalità. 


3.2. Il momento della configurazione 


Il secondo momento del circolo mimetico è la mimesis II, detto da Ricoeur 
momento «configurativo». Esso consiste in una ripresa dell’azione collo- 
candola all’interno di una storia, costruendo un «intrigo», un disegno narra- 
tivo costituito dall’intreccio di avvenimenti diversi: in questo modo l’azione 
diventa leggibile. Quindi, essa è da concepire assai più come costruzione- 
dell’intreccio che come intreccio in sé. In questo senso, mimesis II rappre- 
senta il momento centrale dell’attività mimetica in quanto è il momento 
della mediazione tra la mimesis I e mimesis III che da una diversità ricava 


37 «La filosofia non inizia nulla, giacché la precede il plenum del linguaggio, ed essa ini- 
zia da sé, giacché è essa che instaura la questione del senso e del fondamento di senso» DI, 
54. 

38 G. Cucci. Ricoeur oltre Freud, 249. 

39 Cfr. A. ALLEGRA, Identità e racconto, 139. 
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un'unità. L'attività mimetica come costruzione di racconti, di mythoi, nel 
senso del termine che già conosciamo, come categoria inglobante della nar- 
ratività, media tra avvenimenti o incidenti individuali e una storia presa 
come un tutto; opera una sintesi tra fattori eterogenei. 

L'atto configurante, inteso come potere di «prendere insieme», é vicino 
al senso del «giudizio» di Kant, che consiste nel ricondurre il molteplice 
dell'intuizione sotto la regola di un concetto. Tuttavia, il modello dell'intrigo 
non é semplicemente un modello di concordanza, ma di «concordanza discor- 
dante». 

Inoltre, la mimesis II possiede dei caratteri temporali propri che gene- 
rano una storia dalla combinazione della dimensione episodica del racconto 
con la sua dimensione configurante, non-cronologica. Dalla combinazione 
delle due dimensioni emerge una sorta di «tempo del racconto» da cui deriva 
la capacità del racconto di conferire un senso temporale autonomo a fatti e 
avvenimenti molteplici. 


3.3. Il momento della rifigurazione 


L'atto configurante, nella visione di Ricoeur, viene completato dall'atto 
di lettura che opera la transizione tra mimesis II e mimesis III. Infatti, rifa- 
cendosi alle tesi di R. Jauss e di W. Iser“, il pensatore francese sostiene che 
il racconto stesso non può dirsi concluso che nel momento in cui giunge a 
confrontarsi con l'orizzonte vissuto del suo lettore. In questo senso, Ricoeur 
riprende quanto aveva sostenuto in sede di La Metafora viva: che cioè il 
linguaggio dispiega un orizzonte, un mondo, e rimanda essenzialmente oltre 
se stesso, perché nel momento in cui dice, dice di altro da sé‘, e afferma che 
mimesis III «è l'intersecazione tra il mondo del testo e il mondo del lettore 
o dell'uditore»*, o per rifarci alla terminologia gadameriana, è la «fusione 
degli orizzonti». La lettura, pertanto, diviene momento cruciale, poiché 
nella «fusione degli orizzonti» risiede la capacità del racconto di trasfigurare 
l'esperienza del lettore. Infatti, l'atto di lettura comporta un carattere di 
“apertura” alla nozione di mimesis. Senza l'atto di lettura il mondo del 
testo resta una trascendenza dell’immanenza. Il suo statuto ontologico resta 
come sospeso, eccedendo rispetto alla struttura, in attesa della lettura. 

Per Ricoeur sarà possibile una rifigurazione solo nell'intersezione tra 
racconto e lettore, perché tale lettore o uditore appartiene al mondo che 
viene rifigurato, è anzi il luogo nel quale la rifigurazione diviene possibile. 


4 H.R. Jauss, Pour une esthétique de la réception, Gallimard, Paris, 1978; W. Iser, Der 
Akt des Lesens, W. Fink Verlag, Munchen 1976, in D. JERVOLINO, Il cogito e l'ermeneutica, 
181. 

41 Cfr. G. Cuccı, Ricoeur oltre Freud, 257. 

? TR, I, 117. 
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In questo modo, il lettore non giunge soltanto a nuove informazioni, ma 
egli conosce se stesso in un’altra maniera, perché si confronta con un dif- 
ferente universo mostrato dal racconto, con cui interagisce e che anche lo 
modifica”, 

In conclusione, il passaggio a mimesis III dipende da una sorta di sporgere 
del testo oltre se stesso, dal suo orientarsi verso la dimensione meta-testuale 
da cui proviene, che determina una ricaduta verso il mondo del lettore. 

Una significativa difficoltà della teoria del racconto nasce dal suo sdop- 
piarsi in racconto storico, caratterizzato da una «referenza per tracce» della 
storiografia, e in racconto fantastico, caratterizzato da una «referenza meta- 
forica» del racconto fantastico. Essendo questa questione, per quanto inte- 
ressante, secondaria rispetto ai fini del nostro lavoro, dobbiamo limitarci ad 
osservare che l’interesse di Ricoeur sta nel rilevare l’unitarietà soggiacente 
tra racconto di finzione e racconto storico‘. Ancora, storiografia e lettera- 
tura si scoprono confluenti nell’elaborazione di una pragmatica della con- 
figurazione che prelude direttamente alla rifigurazione della temporalità‘. 


Conclusione 


La riflessione che portiamo a conclusione ci ha portato al cuore del pen- 
siero ricoeuriano ma anche al cuore del mistero dell'essere umano, cioè 
all'interrogativo circa la sua identità. La domanda ,chi siamo?” o ,chi 
sono?” è una domanda che ci interpella tutti e, a volte, si presenta come un 
imperativo categorico, direbbe Kant, cioè come una domanda di cui non si 
può fare a meno e di cui dipende il registro emozionale di ciascuno di noi. 
Per questa ragione, secondo Ricoeur, la via che ci salva dall’intoppo e l’oriz- 
zonte che ci permette di cogliere la nostra identità è il racconto. Raccon- 
tando noi stessi diamo senso quindi scopriamo una trama che ci permette di 
identificarci e di riappropriarci della nostra esistenza. Infatti, come emerso 
dalle pagine precedenti, la tesi di Ricoeur è che vi è un intimo rapporto tra 
il racconto e l’identità umana e che, in questo rapporto, si possono riscoprire 
i significati più pieni, più pregnanti e più profondi dell’uomo“*. 

Ovviamente, da questa prospettiva non emerge più una nozione di iden- 
tità forte, definita ed univoca, un’identità che, cartesianamente abbiamo 
chiamato con Ricoeur cogito esaltato ma neanche un’identità frantumata, 
debole o un cogito spezzato ma una nozione di identità transeunte, in cam- 
mino, che cambia in base ai racconti in cui si colloca, ma che mantiene 


4 Cfr. G. Cucci, Ricoeur oltre Freud, 257. 

44 Cfr. A. ALLEGRA, Identità e racconto, 133. 

45 Ibidem, 143. 

46 Cfr. P RICOEUR, Finitudine e colpa, tr. M. G. Sbaffi, Il Mulino, Bologna 1970, 625. 
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anche alcuni tratti centrali, appunto, un’identità narrativa. Abbiamo visto 
infatti, che, rifacendosi al concetto aristotelico di mythos e di mimesis, Ricoeur 
indica il racconto come una storia di elementi eterogenei che vengono messi 
in un’unità intelligibile e creativa, che trovano un senso quindi che fa si 
che scaturisca un ‘potere mimetico’, cioè, una forza che fa si che il lettore 
si accosti, anzi che si immerga nel racconto uscendone cambiato, sia a livello 
estetico che esistenziale, scoprendo delle dimensioni nascoste dell’esperienza 
umana, quindi conoscendo se stesso in una maniera diversa, riorganizzata 
e più profonda, trovandosi spinto infine a decidere di se stesso. Ecco perché 
Ricoeur afferma che per «identità narrativa» s’intende «l’identità a cui un 
essere umano accede grazie alla mediazione della funzione narrativa». 

In quest'ottica, Ricoeur ‘attraversa’ l'aporia del cogito giunge a concepire 
l’identità non come una realtà statica o frutto dei determinismi dei «mae- 
stri del sospetto», ma dinamica, vitale, che permane pur mutando sempre 
se stessa. Abbiamo visto infatti che, come ogni racconto, costituisce la vit- 
toria di una forma sul caos di eventi e notizie accumulate nell’attività di 
ricerca e nell’ esperienza quotidiana, così anche l’identità di una persona 
si rivela come sintesi degli ‘intrecci’ che il soggetto ha fatto suoi nella vita 
etica e che comincia a raccontarsi allorquando, più o meno consapevolmente, 
cerca una risposta alla domanda cardine „chi?”. In altre parole, attraverso 
la nozione di identità narrativa, Ricoeur indica un'identità che scaturisce 
da diversi intrecci di esperienze di vita, un'identità che, appunto non é 
data da sé, ma che si costituisce nel corso della vita. In quest'ottica è fon- 
damentale un'ulteriore distinzione di Ricoeur che, potrebbe essere il motivo 
di un altro studio, a riguardo dell'identità come idem e ipse*, tra cui si 
instaura una dialettica che fa emergere una prospettiva sempre dinamica 
dell'identità; quindi, mai fissa e sempre aperta all'incontro con la figura 
dell'altro che si prospetta non piü come un pericolo ma come partner nella 
costituzione del proprio sé. 

E interessante osservare e aggiungere in questa conclusione che la nozione 
di «identità narrativa» non vale soltanto per l'individuo, ma si verifica anche 
per la comunità. Infatti, secondo Ricoeur, «individuo e comunità si costitu- 
iscono nella loro identità ricevendo certi racconti che diventano per l'uno 
come per l'altro la storia effettiva». Detto altrimenti, la comunità si iden- 
tifica raccontandosi. E difatti, Ricoeur trova un indicativo paradigmatico 
in questo senso proprio il fatto che la narrazione sia risultata fondamentale 
per l'identità di Israele: «la comunità storica che porta il nome di popolo 
giudeo ha tratto la propria identità dalla ricezione stessa dei testi che ha 


41 P RICOEUR, Identità narrativa, 93. Si veda anche P RICOEUR, Sé come un altro, 231-257. 
48 Cfr. P RICOEUR, Sé come un altro, 204-230. 
49 TR, III, 376. 
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prodotto»°°. Si ha una relazione circolare tra il carattere, che può essere di 
una comunità o di una persona, e i racconti che esprimono e determinano 
questo carattere. Essa si costruisce attraverso i racconti ad essa anteriori 
e attraverso le rifigurazioni prodotte mediante l’elaborazione di ulteriori 
racconti che reintrepretano quelli precedenti. Questo fatto mostra, appunto, 
la forza del linguaggio di trasfigurare la realtà e di dispiegare nuove possi- 
bilità esistenziali, un nuovo modo di essere-al-mondo sia per gli individui 
che per le comunità. In altre parole, la nozione di identità narrativa può 
essere applicata sia agli individui che alle comunità di individui, e forse, 
potrebbe essere anche questo un argomento ulteriore da sviluppare. 
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DIMENSIONS OF FAITH IN THE LIFE 
OF ST. THERESE OF LISIEUX 


Marius SABAU* 


Abstract: In the history of the Church there are many examples of true and 
strong faith in Jesus Christ. Amidst them there is St. Therese of Lisieux. Despite 
her short life, her example of faith went long down in history. But before the 
history of her faith and spirituality, there is the history of their growth. In this 
paper there is pointed the long road from a childhood mind toward a pillar of 
faith. It begins with a troubled childhood marked by the loss of parents. Then 
follows the sensitive period of a teenager fearing especially of being abandoned, 
continuing with youth, a time of growing and developing not only a strong 
faith, but also a fiery love for God. These stages, step by step, lead to a maturity 
of faith, a maturity that she achieves at a very young age, considering the fact 
that she was only 24 years old when she died. 


Keywords: St. Therese of Lisieux, dimensions of faith, dark night of the soul, 
growth of faith, Discalced Carmelites, Louis and Zelia Martin, Story of a Soul, 
the little way 


The notion of “faith” is a mixed and complex one!. There is a primary 
difference between objective truths of faith and the act by which one be- 
lieves, that is, subjective trust in God. Nowadays, more emphasis is placed 
on the divine person who meets in faith than on the set of statements to be 
considered. Faith is “the momentum with which I abandon my guarantees 
and take Christ as the one rock of my life"?. Faith, therefore, involves three 
acts: to believe in the truth, to entrust oneself to God, and to live consis- 
tently in concrete submission. More and more frequently, in the writings 
inherent in the theme, we find Therese of Lisieux cited as an image that 
has something to teach about living the faith?. 
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1 See G. Bor, ,,Fede”, in G. BARRAGLIO — S. DIANICH (ed.), Nuovo Dizionario di Teologia, 
Paoline, Cinisello, Balsamo 1977; B. Marcıncinı, „Fede”, în P Rossano - G. Ravasi — A. GIR- 
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Her era was going through a spiritual crisis. Since the times of the Enlight- 
enment, there has been a rationalistic denial of faith in the name of science 
and reason; in addition, we are witnessing a defensive retreat of pietism. 
Shortly before the birth of Therese, the First Vatican Council (1869-1870) 
reaffirmed the authentic nature of faith, and its real possibility. The soci- 
ety of that time was marked by anti-clericalism and militant atheism. But 
the situation would again be changed. Marx, Nietzsche, and Freud, in their 
own way, rejected faith in the name of human dignity. Our contemporary 
society has gone further: Faith is no longer actively contrasted but ignored. 
The has been replaced by indifference*. 

We are approaching Theresa's contribution, following her journey of 
faith before the final trial. There are numerous writings about his life that 
deny the damaged image of a simple sister to whom something exceptional 
has never happened. One of these is certainly the mysterious night of faith. 
It takes a good dose of accuracy to discover what it is about, how Theresa 
lived it, and what it meant for her mission in the Church?. 


1. The faith of Therese in the troubled period of childhood 


In terms of faith, we can distinguish several phases in the life of Therese. 
The first is childhood. 

At the beginning of Story of a Soul, Therese reveals that she has acquired 
the use of reason since childhood: “The good Lord has given me the favor 
of awakening my intelligence very early and imprinted my childhood mem- 
ories so deeply into my memory that it seems to me that the things I am 
going to tell happened barely yesterday”; she offers at least two examples 
of this precocity: at the age of two, after hearing that her sister Paulina 
would become a nun, Therese said to herself, “I will be a nun too””. Of 
course, this is easily attributed to the child's innate tendency to imitate an 
older sibling. Therese admitted that Paulina was her model and ideal in 
life. However, Therese, as a mature nun, continued to believe that she had 
decided to offer her life to God on her own at that early age. 

While we recognize a sharp natural intelligence in Theresa, as well as 
an extraordinary gift of grace, we must not fail to consider the influence of 
the family and home life on its human and spiritual development. 


4 See P POUPARD, „Sainte Therese de l'Enfant-Jésus, docteur de l'amour et le monde de 
l'incroyance", in Vie Thérésienne 122 (1991) 79, 83; M.P GALLAGHER, Help my Unbelief, Veri- 
tas Publications, Dublin 1986; trad. ro. Ajutà necredintei mele, Ars Longa, Iasi 1996. 

5 Christopher O’DonneELL, L'amore nel cuore della Chiesa, La missione di Teresa di Lisieux, 
Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2001, 194 

6 Story of a Soul, 23. 

? Story of a Soul, 26. 
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Louis and Zelia Martin were extraordinary human beings and remarkable 
Christians. They also had a well-defined plan for raising their children in 
Christian virtue. We could say that they not only understood “Christian 
anthropology", but also knew how to be the “trainers” of their followers in 
the life of faith. 

St. Therese was born possessing a loving and sensitive heart in a home 
that surrounded her with love. Her first memories are full of smiles and 
tender embraces! There have been years full of light. Everything smiled at 
her from all around, found flowers under every step, and her cheerful dis- 
position also contributed to making her life pleasant. 

At the age of four, Therese is deprived of the affection of an incomparable 
mother, a trauma that will leave deep traces. She enters what she calls the 
crucible of trials, which will last until the age of 14. It is the beginning of a 
long experience of desolation and fragility. She and Celina live like poor 
exiles. The day or the day after the mother died, her father took her in his 
arms and said, “come and embrace your poor mother for the last time", 

What Péguy claims when he says that for every man everything is decided 
at 12 is not entirely true for Therese: her faith was decided at four and a 
half years old... or rather at two years old, because she claims to have had 
a religious vocation since the awakening of reason?. Let's be careful not to 
think that Therese thinks superficially. Her mother, Mrs. Martin, wrote in 
1873: *I think she will have a beautiful character, she seems very intelli- 
gent and has the figure of a chosen being" !^. 

St. Therese has no words to express the pain, the emotions, the absur- 
dity within her, she is too young to understand what she is living. It doesn't 
even turn pain into tears. Little Theresa is alone in front of the mystery of 
death represented by that coffin lid, which seemed so big to her.... so sad 
and in her painful silence, no one notices her. 

Little Therese, prey to loneliness, entrusted her life to the loving care of her 
sister Pauline, who from that moment became her new maternal figure. The 
move to Lisieux would be the definitive break with this enchanting world. 

After the death of her mother, the happy character of Therese changed 
completely. She became shy and sweet, sensitive to excesses. She could not 
endure the company of strangers and find happiness only in the intimacy of 
her family, where she continued to be surrounded by the gentlest tenderness 
and attention of her father, who combined the love he already had with a 
truly motherly love. 


8 Story of a Soul, 38. 

? Marie Dominique MouiNiE, Scelgo Tutto, La vita e il messagio di Teresa di Lisieux, 
Parva, Roma, 2001, 7. 

10 Story of a Soul, 27. 
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The father assumes an important role for Therese, he is her king and 
she is his queen. They spend a lot of time together, and Therese entrusts 
him with all her secrets. The warm family atmosphere, very feminine, and 
very maternal, satisfies her intense need for affection. Therese, being the 
youngest in the family, finds this way a refuge in her worst nightmares, where 
the land seemed to be a place of exile and where she decides to stay small. 

It is gratifying to read Theresa's account of the Christian life practiced in 
her family. Each member of the family was deeply committed to the Catholic 
faith. Whenever possible, they would participate together in the daily mass. 
Often in the afternoon, Louis Martin took his children for a walk through 
the city. Together they would visit the most Holy Sacrament in one of the 
few churches in Lisieux. Prayer and conversation about God and Christian 
virtues were daily events of the family. The great liturgical feasts were the high- 
est points of each passing year. Every evening, as part of a family prayer 
period, Louis Martin read a section of The Liturgical Year to his children. 

At the age of 9 and a half, she had to face another painful trial, which 
ended up breaking her heart. Paulina, who is her second mother, to whom 
she had entrusted all her intimate confidences, which had illuminated all 
her doubts, is preparing to leave her to enter the monastery of Discalced 
Carmelites. The wound caused by the loss of her first mother, never healed, 
reopens, as if by a sword. 

Every dream of happiness and serenity disappeared within seconds, and 
life took on the face of suffering in constant separation. 

Too much for Therese, a sensitive child who has a fear of being abandoned. 
Therese was not late to get sick, and by December she began to be affected 
by headaches, rib pain, and heart pain, but as she was able to continue her 
studies, no one worried about her, and again faced her pain alone. 

Until the Easter holiday of 1883, when Uncle Isidor, seeing Theresa's 
sadness, thought to cheer her up by talking about her mother very emo- 
tionally. That same evening, Therese was seized by a strange tremor, the 
beginning of a disease. This was the beginning of a very serious illness, to 
the point where her poor father thought that “his little girl would either 
go mad or die" !!, 

The armor Therese had built to survive her mother's death, collapsed 
and fell apart, and the illness caused her to regress to an infantile stage, so 
much so that she asked to be rocked like a child. Until Pentecost on May 13*^, 
1883, when, surrounded by her sisters who invoked the Virgin's interven- 
tion, Therese addressed her Mother in heaven, asking her within all her 
heart to finally have mercy on her. Suddenly, Our Lady smiles at her. Then 


4 Story of a Soul, 67. 
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all the suffering disappeared and two tears flowed from her eyelids. They 
were tears of perfect joy. 

Therese had to go through what she feared most, the crucible of suffer- 
ing, the symbol of passion and death, to be born again to a new life. And 
Mary, the mother of Jesus, is the one who reborn her in the world. Therese 
reconciles with her mother's death, reconciles with her mother who left 
her, and with all the maternal figures with whom she replaced her The 
Almighty pointed out her littleness, her helplessness. 

On the day of her first communion, Theresa did not weep for her mother's 
absence, nor Pauline's absence, because her sacrifice had long been accepted; 
on that day, only joy filled her heart! 

So this period of childhood was marked by many sufferings. She lost her 
mother at the age of four, and this left her with deep wounds. Her mourn- 
ing was made difficult by a series of separations so that at the age of ten 
she was seized by a serious illness; from which she was healed with the 
help of the Most Holy Virgin Mary. These trials did not, however, prevent 
Therese from growing in boundless faith and love for God. Following the 
healing of her emotional fragility, at the age of fourteen, on Christmas Eve 
in 1886, she finds an inner strength that allowed her to enter the Carmel 
at the age of fifteen, as she had long desired”. 

Thus, in her early childhood, Therese enjoyed a climate of clear and joy- 
ful faith according to how she felt surrounded by angels and saints. She 
had a very acute perception of communion with the saints, especially con- 
cerning to her deceased relatives — her mother, two little brothers, and 
sisters, and later also her father. At the first communion, she felt very close 
to her mother. The symbolic call of heaven was strong for her: her friends 
were in heaven; his name was written in heaven. As a child, she loved to 
think often and long about eternity. Therefore, the word *heaven" is very 
common in the writings of Therese: it uses it more than sixty times in The 
Last Conversations and 709 times in the other writings. Occasionally, the 
word was used as a symbol, for example Carmel”. 


2. The faith of Saint Theresa in her teenage years 


In August 1886, Therese learns that Mary will enter Carmel; for her, it 
is another great suffering that she must face. She did not want to leave his 
beloved sister for the moment, a girl who was about to fly away just to get 
a supply of kisses. 


12 See Jacques PHILIPPE, Calea încrederii si a iubirii, Viața Creştină, Cluj Napoca 2015, 15. 
13 See Christopher O’DoNNELL, L'amore nel cuore della Chiesa, La missione di Teresa di 
Lisieux, 195. 
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Through the teachings and training that Theresa received from her 
parents and sisters at home, she formed a living concept of the mystery of 
heaven. She recounts in Story of a Soul that when she began to read, the 
first word she was able to decipher without anyone’s help was “Heaven” *. 
At the same time, the consciousness grew in it that heaven is truly our 
homeland, and the earth is just a place of exile’. Theresa's longing for 
heaven increased with her mother’s death in 1877. These desires were 
further strengthened by the reading of Father Charles Arminjon's book, 
The End of the Present World and the Mysteries of the Future Life“. 

Step by step, Therese saw herself abandoned by everyone, but the Virgin 
taught her to turn towards heaven. Therese prayed to her little brothers, 
who had died at a young age: “I spoke to them with childish simplicity, 
showing them that, being the last of the family, I was always the most beloved, 
the most tenderly loved by my sisters, and that if they were still alive, per- 
haps they would have given me such an evidence of affection, too...” and 
Therese understood that if she was loved here on earth, she would be loved 
in heaven too. 

She managed to carry her pain in a new way, but her excessive sensitiv- 
ity remained so that if she happened to unwittingly give a little pain to a 
loved one, instead of gathering and not crying, she would cry like a Magda- 
lena, and when she began to comfort himself about the thing itself, she 
would've been cried even because she cried. Any reasoning was useless and 
could not correct this ugly defect. 

In Therese arose a desire, “to have absolute dominion over her actions, 
to be mistress and not a slave", but she was still only a child who seemed 
to have no other will than that of others. 

On Christmas Eve in 1886, she received the grace of her complete con- 
version, the state of introversion disappears, and the time of the narrow 
circle in which she was spinning and from which she did not know how to 
get out is over. Almost suddenly, she blossoms into what lies outside her: a 
world waiting to be loved. Therese describes this farewell to self-centered- 
ness as fast growth, a rupture with the condition of a child. 

On her return from the midnight Holy Mass, Therese was delighted to 
take her shoes off the fireplace, to relive that childish joy as the youngest 
member of the family. Her father, tired of his night working shift, despite 
the affection he had for the little one of the family, for the feeling of her 
moods, suddenly escaped a remark: *Finally, fortunately, it's the last year." 
When she heard these words, she felt very hurt and was tempted, as usual, 


14 Story of a Soul, 41. 
15 Story of a Soul, 42. 
16 Story of a Soul, 108. 


DIMENSIONS OF FAITH IN THE LIFE OF ST. THERESE OF LISIEUX 97 


to cry like a spoiled child, which would have ruined all of them for Christ- 
mas. These words pierced her heart: Would her father want to abandon 
her as well?! 

Celina, who treats her like a child, wants to spare her the pain of look- 
ing into her shoes and pretending that nothing happened. But Therese 
was no longer the same, Jesus had changed her heart! 

In these autobiographical accounts, some details reveal Theresa's col- 
laboration with the grace that Jesus offers. Therese does not experience 
automatic change but requires sustained struggle!. Holding back her 
tears, compressing her heartbeat, she took her shoes and put them in front 
of her father, joyfully pulling out all the objects, with the joyful air of a 
queen. Therese had regained the power of mind she had lost at the age of 
four and a half, and she would retain it forever! From this point on, among 
other things, the level of self-esteem increases”. Thus, admiring the fruits 
of Theresa's collaboration with the grace of God, we can adopt her as an 
example of Therese having much to teach us about self-esteem, controlling 
health determinants, the art of thinking, emotional freedom, excellent behav- 
ior, the pursuit and fulfillment of our mission and the practice of hope, to 
transform us all into creators of the story of human development”. 

Therese again faced the fear that sooner or later everyone would aban- 
don her for something else. She had already faced the loss of her mother, 
then of Pauline and Mary. This time, her father, her king, is the one who 
distances himself from her. 

Therese, in an instant, emerges from the lullabies of her childhood and, 
from the status of the youngest daughter, in which the family had always 
kept her to protect her and in which she had taken refuge refusing to grow 
up, moves on to the status of the mother. 

Therese does an important operation: she removes the father, the man, 
from the center of her life and introduces Christ instead, the Incarnated 
Word. In this way she broke the blood ties that held her in slavery; the 
result was that she felt charity flowing into her heart, the need to forget 
herself to please, and from then on she became happy! 

As she walked down the stairs, she finally made an act of complete free- 
dom. If she had run into her room, she would have let flesh, pain, and fear 
prevail. She would have forced her father to go looking for her to console 
her hurt feelings. Therese grew up and, in order not to displease her father 


U Story of a Soul, 103. 

18 See Luis Jorge GonzALES, Teresa di Lisieux, I limiti umani di una grande santa, Pau- 
line, Milano 2001, 18. 
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and to show Jesus that he responded with the same love, she came down 
the stairs, managing to bear the pain and return happily for the happiness 
of others. The fruit of this conversion will be a sense of motherhood toward 
the condemned Pranzini and the decision to enter the monastery. 

The second stage of her journey of faith, then, as a teenager, a period 
characterized by many fears and scruples that upset her balance. It seems 
that Therese did not acquire the image of God as a judge, always on alert 
to catch in sin, which we often associate with scrupulousness. It was rather 
her intense love for God, which induced her into a frustrating fear of upset- 
ting him. Unfortunately, during a recollection, the testimonies of Father 
preacher Domin greatly accentuated terror and judgment”. 

We know that this period of her life has been marked by many suffer- 
ings. She lost her mother at the age of four (dead because of breast cancer), 
and this left her with deep wounds. Her mourning was made difficult by a 
series of separations so that at the age of ten she was seized by a serious 
illness, from which she was healed with the help of Our Lady, Blessed Vir- 
gin Mary. These trials did not, however, prevent Therese from growing in 
unbounded faith and entering the Carmel at the age of fifteen, as she had 
long desired. Here she would find her death because of tuberculosis, at the 
young age of twenty-four, on September 30", 1897. 


3. Faith in the youth of Saint Theresa 


On April 9, 1888, Therese, at the entrance of the modest Discalced 
Carmelite monastery, which she would've preferred to any palace on earth, 
began a new life. She found the monastic life as she had imagined it, and 
no sacrifice surprised her, not even the loneliness he had chosen. Although 
she was again with her sisters and the often sick abbess, who did not have 
much time to deal with her, in this desert she had to find her vocation. 

Therese lived amidst the Carmelites seeking the love of Jesus and the love 
for him. “I would love to love him so much! I love Him more than I ever loved 
Him", she said to herself. During the Easter holidays of 1896, what Theresa 
boldly calls the hope of soon going to see him in heaven, was first manifested. 

She had just put his head on the pillow when he felt a flow of saliva; the 
saliva reached his lips. He didn't know what it was, but she thought maybe 
she would die and her soul would be flooded with joy. 

Once the day arises, she discovers that it is blood. Her lungs are sick. Therese 
did not suffer, and, enraged with hope and happiness, informed her superior 
sister, asking her to keep it secret. She enjoyed a faith so vivid, so clear, that 


21 See Christopher O’DonnELL, L'amore nel cuore della Chiesa, La missione di Teresa di 
Lisieux, 195. 
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the thought of heaven was all her happiness, and she could not believe that 
there were evil men who denied the existence of Paradise, that of the beau- 
tiful heaven in which God himself would have been their eternal reward. 

But the state of grace lasts a little: her innocent soul would be invaded 
by the densest darkness, and the thought of Paradise, so sweet to her, was 
only a cause for struggle and torment. Therese became solidary with sinful 
humanity, she lived in her flesh the experience of one who feels separated 
from heaven. The darkness darkened her soul, and the fog that surrounded 
her thickened, enveloping her in such a way that it was no longer possible 
to find within her the sweet image of Heaven: Everything was gone! It's 
the night of nothingness. 

Without feeling the joy of faith, Therese was at least striving to accomplish 
her works. She did more acts of faith that year than in her entire life. In the 
eyes of the sisters, she seems to be a consoling soul, for which the veil of faith 
has almost broken, while a wall has been erected between her and Heaven. 

When she sings about the happiness of Paradise, about the eternal pos- 
session of God, Therese feels no joy, because she simply sings what she 
wants to believe. At the end of her spiritual journey, she feels nothing, 
because there was nothing more to feel: now she is United with her cruci- 
fied husband, who made himself sin for us. 

Now, at last, it seems to her that nothing prevents her from passing 
away, because she has no great desire but to die for love. 

So, after overcoming the crisis of scruples, a new stage of healthy faith 
was opened. This, although marked by two more scrupulous falls, lasted 
until the Easter of 1896. During her early years at Carmel, Therese expe- 
rienced important moments of grace. In the autumn of 1894, she discov- 
ered in Celine’s notebook those texts that would have become the basis of 
the little way. On June 9*5, the following year, she proclaimed his act of 
bestowal upon merciful love. During a week, she received, through the 
mystical experience of the divine love that wounds him (probably on June 
14*5, a confirmation of his acceptance of her offer. The year 1895 was a 
time of great graces for her. In addition to these two considerable experi- 
ences, she wrote almost all of manuscript A. On Holy Friday of the following 
year, the first hemoptysis was manifested. On Easter, she entered into that 
trial of faith that would have accompanied her for eighteen months, until 
her death, on September 30*^, 1897. 

It was a time of extraordinary creativity. On October 17%, 1895, Father 
Belliére was entrusted to her as a spiritual brother. The eleven letters 
addressed to the father began only on October 21*, 1896, when, for Therese, 
the night had already been advanced for more than six months. The seven 
letters, to Father Rouland, began on June 23", 1896, seven weeks after the 
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trial began. Two large parts of Theresa's autobiography, manuscripts B 
and C, as well as eighty letters (letters 186-266) and about twenty-four 
poems (poems 29-52), are dated during this trial period. So, except for the 
first part of her autobiography — manuscript A — all of her main writings 
appear during this period”. 


4. Faith in the period of Christian maturity of Saint Therese 


St. Therese confesses that her life has always been close to the cross of 
Christ: *It is true that this cross has followed me from the cradle, but this 
cross of Jesus has made me love passionately". Her struggle in faith begins 
in April 1896 and coincides with the continuous pain caused by tuberculosis 
in the last stage. Illness, in its terminal phase, her inner struggle is not her 
first crisis of suffering. Physical, mental, and spiritual sufferings were pres- 
ent in her life, and sometimes they united, causing a mutually indestruc- 
tible influence. These early sufferings strengthened her and helped her to 
suffer heroically and overcome the dark nights. Theresa, as her crucified 
Bridegroom” learned obedience by what she suffered." (Hebrews 5:8). The 
analysis of the texts about her inner turmoil, with a look at her physical 
and emotional suffering, will help us harmonize St. Theresa's experiences. 
In this way, everyone can achieve increased respect for the holiness of St. 
Theresa - holiness that has never been separated from her humanity”. 

On Easter Day in 1896, Therese enters the trial of faith that will last 
until her death. Therese then enjoyed such a vivid faith that the thought 
of heaven was her entire happiness. She could not believe that there were 
people who do not have faith. In her biography, she describes the beginning 
of this trial: ^In the joyful days of the Easter time, Jesus made me feel that 
there are truly souls who do not have faith, that from the abuse of graces 
I lose this precious treasure, the source of the only pure and true joys”®. 

Although she pledged to pray for all those who did not have faith, such 
as her cousin René Tostain's husband, for the politician who was the assis- 
tant of Uncle Isidor, Henri Cheron, and especially for Giacinto Loyson, until 
then she was unable to empathize in their confrontations. Significantly, 
when in the above passage he says ‘Jesus made me feel," he uses the verb 
“to feel”, which for her is equivalent to “he made me experience". Various 
descriptions clarify the depth of such perception. 


22 See Christopher O’DonnELL, L'amore nel cuore della Chiesa, La missione di Teresa di 
Lisieux, 195-196. 

23 „Letter 253” (July 13%, 1897), in OC, 591. 

24 W. STINISSEN, La nuit comme le jour illumine: La Nuit Obscure chez Saint Jean de la 
Croix, Editions du Moustier, Louvain 1991, 31-32. 
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He has allowed my soul to be invaded by the densest darkness, and that the 
thought of heaven, so tender to me, should be nothing but a cause for struggle 
and torment! This struggle should not take just a few days, a few weeks; It 
should have been suppressed only at the hour determined by the good Lord, 
and... this hour has not yet arrived... Iwish I could express what I feel, but, ah, 
I think it would be impossible. I should have traveled inside this dark tunnel to 
understand its obscurity?$. 


Through this experience, Therese believes she has the mission to iden- 
tify herself with the unbelievers: 


But, Lord, your daughter has understood your divine light! She asks for for- 
giveness for her brothers. She accepts to eat for as long as you will the bread of 
pain, and she does not want to get up at all before the day you have set out from 
this table of bitterness to which poor sinners eat... Oh, Lord, turn them justi- 
fied! That all who are not illuminated by the light flame of faith may finally see 
it shining... Oh, Jesus, if need be purified by a soul who loves you, I accept to 
eat the bread of trial alone until you will please to make me enter into your 
luminous kingdom. The only grace I ask of you is never to offend you again"? 


This fragment, so touching, silences any insinuation that Therese would 
consider herself a stranger to sin and sinners; she is the one who calls them 
*my brothers". In the subsequent consideration of her trial, as described, 
we reap the meaning of the bread shared by her at the table of sinners. 
Around her experience, Theresa does not use the term “doubt” but “trial” 
and “suffering”. Different images draw her agony. It is as if she were in a 
land covered by a dense fog”, it’s dark”, there is a wall’, a tunnel?! 

Other information is found in The Last Conversations, given especially 
by Mother Agnes. Therese only told him about his struggle during the final 
illness. Mother Agnes says that until August 1897 — so just a few weeks 
before her death - she only vaguely understood Theresa’s struggle? Thus, 
in the process of beatification, Mother Agnes bore witness to the nature of 
that trial: “Her soul remained, until her last breath, on a true and effective 
night, because she was tempted as to the existence of heaven”, It seems 
that the trial of faith, especially concerning the existence of heaven, would 
have unexpectedly exploded for Therese, but there had been some signs 


26 Story of a Soul, Ms C 5v-6r, 219-220; OC, 241-242. 
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before. Referring to October 1891, she would have said, “then I had great 
inner trials of any kind (to the point of sometimes wondering if there was 
a Heaven)”. 

Mother Agnes transcribed many important observations about Therese 
during her illness: 


My soul is exiled, Heaven is closed to me, and even when I look at the earth, the 
temptation is present”. 

I admire the material sky; the other one is getting more and more closed*. 
And all the Saints, whom I love so much, where have they been “cast out"? Ah! 
I'm not pretending, indeed, I don't see him at all. But finally, I have to sing 
stronger in my heart?". 

Look, do you see down there the black hole (under the chestnuts, at the ceme- 
tery) where nothing is different anymore? In such a hole I find myself with 
body and soul. Oh, yes, what darkness! But I’m at peace**. 


Even before the great trial, her faith was tested in other ways: Her con- 
cern for her sister Leonia, who was in particular need. In July 1895, after 
the third unfortunate struggle to embrace the religious life, Leonia left the 
monastery of the visit and wrote: ^We were immersed in enormous pain 
because of our poor Leonia; it was like a real agony. The good God who 
wanted to test our faith sent us no consolation"??, 

Few were the persons to whom Therese confessed her struggle. Rather, 
her outward behavior and conduct concealed these experiences. She was 
aware of this state, and after speaking to Mother Gonzaga about her strug- 
gle, she wrote to her: 


Dear Mother, I may seem to you to exaggerate my struggle: therefore, if you 
judge by the feelings I express in the poems I have written this year, you should 
think of a soul full of consolation and for which the veil of faith has split. But 
for me, it is no longer a veil, but a wall that rises towards heaven and covers the 
starry firmament! When I sing the happiness of Heaven, the eternal possession 
of God, I experience no joy, because I always sing what I want to believe”. 


The trial presented and a few moments of intermittent light are a char- 
acteristic of the spiritual journey that we see well documented by St. John 
of the Cross. Thus says Therese: *Sometimes, it is true, a very small ray of 
the sun illuminates my darkness, and then the trial ceases for a moment, 


34 Story of a Soul, Ms A 80r/v, 180; OC, 203-204. 
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and then the memory of that ray, instead of causing me joy, makes my 
darkness even denser"*!, 

A similar moment of peace came to her from dreaming of Venerable 
Anna of Jesus in May 1896. She describes the effect when she wakes up: *Oh, 
Jesus, then the storm didn't ring, the sky was calm and clear! I believed, I 
felt that there was a heaven and that this heaven was populated by souls 
who love me, who consider me their daughter", 

And again, when she was asked during her illness if the trial of faith 
had passed, she replied, *No, but it's like something is suspended. Ugly 
snakes do not whistle at my ears anymore." Sometime later, remembering 
the love of God and the love of others for her, she says: “I’m moved, it’s like a 
ray or rather a lamp amidst of my darkness... but only like a lamp!" Another 
hint of the intermittent nature of the trial, or of the lightning that cut the 
darkness, is given by the discovery of her place in the Church and by the 
dream of Venerable Anna, two experiences which, together with her per- 
ception of love, constitute the main arguments of the manuscript B. 

The threat of these temptations comes to light from her statements 
about suicide, which are particularly significant: *Be very careful, my 
Mother, when you have sick people who have fallen into such severe pain, 
do not leave poisonous medicines near them. I assure them that it is only 
a moment to lose their head when they suffer in this way. And then it 
would be very easy to poison oneself", 

About a month later, when she is already in her last week of life, she says: 
*Yes! What a grace it is to have faith! If I had not had faith, I would have 
surrendered myself to the death without hesitation for a moment". Suicide 
is simpler if one does not believe in life after death, and at this very point, 
Therese was intensely controlled by the intensity of suicidal temptation”. 

In the texts addressed so far, it seems that the trial of Theresa's faith 
focuses first on the existence of heaven, and said: “Now, this trial, take all 
that could have been natural and satisfying, the desire I had for heaven". 
But although the temptation is focused mainly on such an object, there are 
also mysterious texts that allude to thoughts of blasphemy. Mother Agnes 
confessed to sister Luisa, a nun at the Carmel of Lisieux (1919-1982), that 
Therese sometimes felt assailed with such violence, with a spirit of blas- 
phemy that she bit her lips hard not to utter the unkind words that came 
against her will. Other indications that confirm this: she rarely showed her 
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trial of faith in detail to her sister, Mother Agnes. One of the most significant 
of these was in August, before death: “If you knew what fearful thoughts 
haunt me! Pray a lot for me that I will not listen to the demon who wants 
to insinuate so many lies to me... Oh, my little Mother, have such thoughts 
when you love the good God so much!” 

These claims are hard to assess. Even if Therese does not naturally 
elaborate on them, they remain very intense, because such thoughts arise 
from the sensitivity of Theresa and these thoughts of blasphemy, for there 
is something much deeper within her, as she says, speaking of her struggle: 
“My beloved Mother, the description I wanted to give you of the darkness 
that overshadows my soul is as imperfect as a sketch compared to the 
model. But I don't want you to go on writing because you will be afraid to 
curse... I'm afraid I’ve already said too much...” 

A little earlier she had alluded to a background voice that spoke to her 
of the night of nothingness that awaited her forever”. 


5. Conclusion 


Closeness to Theresa through her writings can restore hope and strengthen 
faith. Perhaps it started in the process of maturing of faith and human develop- 
ment from more precarious conditions than many of us. We know how the loss 
of her mother at the age of four and a half and, at the age of ten, of her sister 
Paulina, who was her second mother, greatly slowed her personal development. 

However, despite her great limitations, she embarked on her spiritual 
journey with great passion and enthusiasm. With a generous effort to receive 
the grace of the Lord, perhaps without consciously proposing it, she has 
succeeded in inserting her humanity into an authentic and constant pro- 
cess of growth and maturity. 

By following this path, certainly, the only one leading to the highest heights 
of spiritual and human development, Therese achieves an effective inter- 
action between her human nature and the grace of God: A grace that Jesus 
has given her at every moment of her life, as she does now with each of us. 

Thus, in admiring the fruits of Theresa's collaboration with the grace of 
the Lord, we can adopt her as an example of spiritual development. 

Indeed, Therese stimulates us, through her example and her teaching, 
to keep our gaze fixed on the summit of immense desires with the eagle 
eyes that faith transplanted into the image of our soul, we can visualize 
the endless peaks of *hopes that extend to infinity". 
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CONDUCT LACKING ETHICAL INTEGRITY. 
DISCRIMINATION AND HARASSMENT OF TEACHERS 
BY STUDENTS IN UNIVERSITIES. 
BULLYING AND CYBERBULLYING 
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Abstract: The rules governing behaviour based on the values of good, moral- 
immoral, honest, sincerity, accountability, fairness, characterized by a high degree 
of interiorization, imposed by both his own conscience and the pressure of the 
attitude of others within the group of students , is moral. The code of ethics as 
well as the moral conduct concept signifies the ethics of the profession and estab- 
lishes the right behaviour of the collective. Bullying in the workplace is a pat- 
tern of abusive behaviour, causing both physical and mental harm if it has a 
repetitive and persistent nature. The cyber bullying of the teachers by the 
students is still at the start, the latter can challenge the teacher authority by 
using digital media and therefore an anti-cyber map needs to be adopted. Uni- 
versities must continue to develop an ethical environment and ethical practices 
at the institutional level to claim an ethical behaviour at the individual level, 
as well as the need to promote a culture of academic integrity in universities. 


Keywords: Ethical, moral, bullying, cyber bullying, behaviours, Media, Law, 
conscience, education, attitude. 


I. Academic ethics and deontology 


It is well known that the norms of regulating the behaviour is based on 
the values of good-evil, moral-immoral, honesty, sincerity, responsibility, 
fairness characterized by a high degree of internalization imposed by both 
their own conscience and the pressure of the attitude of others within the 
group of students. All values of an ethical behaviour are represented by 
morality!. 

The ethics is the theory of morality and is dealing with the study of moral 
principles, norms and values, in order to establish the origin, development 
and justification of their content. In other words *what is appropriate" and 
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“what is not”. The morality is a degree to which moral norms are observed 
in an academic community by a group or a person (professors / students / 
university administration), but also the moral quality of an action taken 
by a person or the whole community. Aristotle's ethics is the first systematic 
approach to ethics in his treatise. His work aims to clarify the issue of good 
and happiness, reaching other important points for understanding his phi- 
losophy, such as politics, ways of life, virtues. ^Happiness therefore appears 
as a perfect and self- good, because it is the purpose of all our acts"?. 
Ethics can be defined as: 


the rules and regulations that have been created to allow a person to work in 
accordance with moral principles [...] there is a code of ethics, which is imposed 
on employees [...] Integrity can be defined as the quality of being honest and 
fair [...] is a personal choice. Ethics can be imposed on a person, whether or not 
he agrees with them [...] integrity cannot be imposed on anyone. It has to come 
from within?. 


It has often been said that the meta-ethics is the study of the logical 
rules of morality, whatever it may indicate, support or condemn. It studies 
the nature of morality, ethical language and reasoning, the motivation of 
statements and ethical decision, the objective or subjective nature of moral 
judgments, the connection between ethical judgment and human behaviour. 
Normative ethics deals with the study of the content of norms, principles 
and values specific to moral systems, and deontological ethics expresses the 
fact that “duty” is the need to perform an action out of respect for the law. 

In the opinion of the German philosopher Immanuel Kant, the moral 
conception encompasses ideas such as: the theory of knowledge, ethical issues 
and aesthetics. It presents its ethical system in two papers: „The foundation 
of the metaphysics of morals “and” The Critique of Practical Reason “, which 
is based on the belief that the reason is the highest instance of morality. 

From his point of view the supreme moral law takes the form of the 
“categorical imperative", the morality of the person's actions and the behav- 
iours does not depend on desires and feelings that cannot be basis on a 
moral action because they are not subject to the will. 

The term deontology (in Greek - *deontos" - which falls, it is necessary, and 
“logos” — science) indicates the study of moral duty. The nature and form 
of the term is a part of the moral conscience, which is specific to professions 
such as (social assistance, law and medicine) contained in the text in a code 
and accepted by all workers. 
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The deontological code, as a concept signifies the ethics of the profes- 
sion, establishes what is good and bad in the professional work being a 
codification of the specific obligations that emerge as a logical consequence 
from the attachment to a certain profession. It aims to clarify the moral 
aspects of professional practice. 


II. Ethical rules 


In universities we often find that the student's behaviours are lacking 
ethical integrity, discrimination and an increasing phenomenon of harass- 
ment, bullying and cyber bullying of the teachers by students. 

The issues of the ethics and the morality are known by most university 
teachers, they strictly respect the ethics norms and the academic integrity, 
showing a lot of patience and academic tact with other fellow teachers, stu- 
dents and administrative staff in the academic community and they are often 
forced to express their disagreement when they meet in the halls / class- 
rooms of the university those students with “without an ethical integrity". 


First of all, it is good to be aware that, although there are things that separate 
us, there are always things that bring us closer [...] Secondly, we must see not 
only beyond what separates us, but also beyond the whole situation in which 
we were made to make extremely difficult decisions [...] We need a moral vision 
that tells us how to avoid sacrificing people for the general good, what pro- 
found changes we need to make to eliminate the source of evil“. 


We will first refer to rebellious / malevolent students with immoral behav- 
iour, to their actions and also to the values and moral norms to which they 
should conform, noting their ignorance or contempt for the rules of ethics 
and academic integrity. 

The authorities in the field recently published the Order no. 3131/2018 
of January 30, 2018 on the inclusion in the curricula courses about the 
ethics and academic integrity, for all universities programs in the higher 
education institutions in the national education system’. 


Art. 1 Starting with the academic year 2018-2019, the curricula for all univer- 
sity study programs organized in higher education institutions in the national 
education system include ethics and academic integrity courses. 


Art. 2 (1) The courses of ethics and academic integrity will have a duration of 
at least 14 hours for each undergraduate and master's degree program. (2) In 
the case of doctoral students, the courses with the duration provided in par (1) 
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will be found in each individual training program. (3) For the cycle of under- 
graduate university studies, the courses provided in par (1) will be optional. (4) 
for the cycles of master's and doctoral university studies, the courses provided 
in par (1) shall be binding”‘. 


Taking into account this fact as a result ofthe work of Romanian research- 
ers and university teachers, the Universities has developed a textbook 
about ethics and academic integrity. University members react only when they 
“feel offended” or assaulted, intimidated, abused, threatened, wronged (by 
bullying or cyber bullying) or when the good they have done at the depart- 
ment is “overlooked” in the university environment. In other words, there 
are members of the academic community (teachers) who have problems in 
the case of the “exalted” deficient actions that they have (some students) 
in distinguishing between what is morally correct or incorrect’. 

For example: the support of an “ethical position” in the department of 
university professors (with a certain moral integrity), is ridiculed by “lazy” 
and corrupt students and even perceived as a personal *quarrel/fight" with 
them, disturbing by a scientific truth or ethical principles, they perma- 
nently reject moral discernment and provoke anarchy in the community. 


III. Bullying 


The bullying at work (at university) is a pattern of abusive behaviour, 
which causes both physical and mental harm. Unlike the isolated incidents 
of aggression in the institution, bullying has a repetitive and persistent 
nature. The abuse is always intentional in order to dominate and cause 
fear to a person perceived as more vulnerable (the teacher). The effects 
associated with bullying (stress, low self-esteem, difficulties in cognitive 
functioning) are felt by victims and witnesses resulting in an environment 
dominated by doubt, anxiety and helplessness’. 

Given that physical aggression towards teachers has increased expo- 
nentially exploring the background and consequences of physical aggres- 
sion towards teachers can lead to a better understanding of how and “why” 
these kinds of incidents occur by identifying the mechanisms that lead to 
aggression, the triggers and responses to violence. Critical periods of youth 
development are characterized by social, biological and cognitive changes. 
The youngsters often demonstrate attitudes that provoke the authority of 
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the teacher. When there is an immediate physical threat to teachers it is 
appropriate to contact the police. Effective policies are needed to increase 
the security of the campus. 

Teachers who develop positive relationships with their students may be 
able to change their negative behavioural trajectories. Four major charac- 
teristics of teachers who develop “high quality” student-teacher relation- 
ships are described: giving (i.e., feeling students' needs and adapting), con- 
nection, support, and gentle discipline (i.e., explaining why behaviour is 
correct and why the contrary is wrong) ’. 

Recent events that occurred as a result of the 2019 coronavirus pandemic 
(COVID-19) have changed the daily routines of academic communities. 
More and more teachers, students and administrative staff in universities 
are facing social distancing and all the repercussions of this phenomenon, 
the courses are now held online, all the things that were used in the past 
are now being faced with a new reality that they must overcome as much 
as possible together. 

Students face significant program changes that affect their sense of 
organization, predictability and security, so they need to find a compass of 
"ethical theories" that address the moral issues they face while they trying 
to avoid the intuition mistakes and to find the limits of the authority of the 
rules, as they all seek happiness by banishing selfish lying, betrayal and 
humiliation”. 


IV. Cyber bullying 


Teacher cyber bullying by students on YouTube and the challenging the 
image of teacher authority in the digital age. 

Cyber harassment of teachers by students is still in its infancy, the lat- 
ter can challenge the authority of the teacher by using digital media so it 
is necessary to adopt an anti-cybernetic map. 

Cyber bullying as a product of the digital age can be defined as sending 
images and text through digital media designed to cause suffering to the 
victim either directly (by sending them to the victim) or indirectly (by 
sharing them among those people he or she know) this includes posting 
such material in the virtual environment so that it can be accessed more 
widely on social networks such as Facebook and YouTube, blogs and pri- 
vate websites. 


? MAHON M.C. - Raves S. - McConneLL E.A. — Prisr E. - Ruiz L., „APA Task Force on 
Classroom Violence Directed Against Teachers. The Ecology of Teachers' Experiences with 
Violence and Lack of Administrative Support", Journal Community Psychol (2019) 502- 
515 

10 Socaciu, Etică si integritate academică, 32-36. 
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- Flaming: sending angry, rude and vulgar messages about a person to 
a group or person online via email or other text messages; 

— Online harassment: repeatedly sending offensive messages via email 

or text to the other person; 

— Cyber-stalking: harassment that includes online harm threats; 

- Denigration: sending harmful, untrue or cruel statements about a 

person to other people or posting such materials online; 

- Masking: pretending to be someone else and sending or posting mate- 

rial about the person making the victim look bad; 

— Exit: sending or posting material about a person that contains sensi- 

tive, private or embarrassing information. 

Mobile phones in classrooms, online recordings without teachers' 
awareness bring them to online video sites, in many of these recordings, 
teachers are presented with negative emotions: such as anger, stress, frus- 
tration, disappointment and verbal reprimand. 

Cyber bullying affects 1 of 10 teachers within the digital media and social 
media. In the present days it is necessary to set “new boundaries" in terms 
of morally acceptable social behaviour and what can be allowed students to 
do both in institution / university as well as outside it. 

Although the perpetrators of cyber aggression as well as their victims 
are aware of the consequences of posting derogatory images and comments 
on social networks, we note that the momentum of electronic transmission 
offers the publisher instant confirmation and satisfaction of their sense of 
power and control". 


V. The impact of academic discrimination and harassment 


The online harassment has a psychosocial risk of teachers, teaching being 
one of the most stressful occupations, with severe psychological require- 
ments and with the potential to cause health problems. The reasons given 
for choosing to train as a teacher can be classified as values, ethical reasons 
and intrinsic motivation. Promoting teacher well-being is an ethical con- 
cern, but it is also in the interest of students and society as a whole as it 
affects the quality of education it provides, we find few studies that explore 
violent teacher abuse and violence against teachers is under-reported but 
very frequent in the face of violence, teachers feel unprepared and deprived 
of the tools needed to deal with it”. 


1 Kyrıacou C. - ZUN A., „Cyberbullying of teachers by students on You Tube: challenging 
the image of teacher authority in the digital age", Research Papers in Education (2015) 1-19. 

12 BERLANDA S. — FRAIZZOLI M. - F. DE Corpova PEDRAZZA, „Psychosocial Risks and Violence 
Against Teachers. Is It Possible to Promote Well-Being at Work?", International Journal 
Environmental Research and Public Health (2019) 4439. 
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Given the prevalence and negative impact of violence against teachers, 
research on this field is needed to understand better the teacher's experi- 
ences with the violence. Existing studies suggest that administrative lead- 
ership plays an important role in the universities climate in preventing 
violence by motivating, engaging and supporting teachers. Based on the 
social-ecological model we identify three central levels that are present in 
schools: individual, interpersonal and organizational. There is a need for 
behaviour management training for teachers and administrators and clear 
effective discipline policies at the system level and leadership development 
for administrators. If we do not support our teachers, how can we expect 
them to be able to support our children??? 

The facts of discrimination, sexual, moral and psychological harass- 
ment of teachers by the students in the universities in Romania 

Regarding the aspects related to the concepts such as discrimination of 
teachers in universities or sexual, moral, psychological harassment of aca- 
demics by students, so that there are more and more cases of: 


a.) Discrimination of professors in universities: 


The term discrimination means “unfavourable treatment of an indi- 
vidual or group of individuals based on their membership in a particular 
class or category. Discrimination refers to the conduct of a person, institu- 
tion or group of persons against members of that class or category. “ 

Student's discrimination refers to their behaviour (violence, harassment, 
victimization etc.) against the university teachers in courses, seminars or 
laboratory hours. At the same time the forms of discrimination can be direct 
or indirect, which through the effects it generates subject to unfair or 
degrading treatment toward the teacher in the academic community towards 
others. 


Harassment is any behaviour that leads to the creation of an intimidating, 
hostile, degrading or offensive environment, based on race, nationality, ethnic- 
ity, language, religion, social category, beliefs, gender, sexual orientation, mem- 
bership in a disadvantaged category, age, disability, refugee or asylum status or 
any other criteria". 


Moreover, the secularization of Romanian society is responsible for the 
flawed teacher-student relationship, proof that most group colleagues of the 
recalcitrant students are clearly uninterested in “harassing” teachers or the 


13 McManon D.S. - PEıst E. - Davis J.O. — Batre K. — Martinez A. — REDDY L. A. - ESPELAGE 
D. L. - ANDERMAN E.M., „Physical aggression toward teachers: Antecedents, behaviors, and 
consequences", Aggressive Behavior (2017) 116-126 

14 Discriminarea, (29.09.2021), htps://ro.wikipedia.org/wiki/Discriminare#Discrimina- 
rea direct?6C49683 
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consequences of conflict of interest. Simultaneously by “offending” the teach- 
ers by the students the atmosphere in the years of study becomes ,,poisonous”. 


b.) Sexual, moral, psychological harassment of academics by students: 


The Sexual harassment of female faculty members today is fashionable 
and cool among students with immoral behaviour and involves inappropri- 
ate touching, sexual comments and jokes or even indecent proposals made 
to the teachers for intimidation. 

In fact, the Bible in the Book of Exodus chap. 20, verses 14, 17 according 
to the Ten Commandments (written by God in stone and given to Moses) 
says: “You shall not commit adultery" and “You shall not covet your neigh- 
bour's house. You shall not covet your neighbour's wife, or his male or female 
slave, or his ox or ass, or anything else that belongs to him." 

A constant target of the student's ironies and bad behaviour (some- 
thing unacceptable) is the loss of self-confidence of the teacher and the 
pleasure of coming to teach at the university. 

Law 202/2002 defines sexual harassment as 


the situation in which an unwanted behaviour with sexual connotation is man- 
ifested, expressed physically, verbally or non-verbally having as object or effect 
the damage of a person's dignity and in particular the creation of an environ- 
ment of intimidating, hostile, degrading, humiliating or offensive”. 


Psychological harassment is unwanted as an act, but it is as bad as the 
physical harassment (you are pushed, grabbed by the arm, threatened, 
constantly interrupted when you try to tell yourself your point of view or 
totally ignored) being more difficult to identify having no visible signs. The 
trauma is mental and we find it as an immoral behaviour applied on more 
demanding teachers (regardless of gender) who do their *duty of state" in 
classes. The psychological harassment at work (university) can throw the 
victim into the arms of depression*. 

OG no. 137/2000, by Law no. 167/2020, also provides a definition for 
moral harassment: it is any behaviour that by its systematic nature can 
harm the dignity, physical or mental integrity of an employee or group of 
employees endangering their work or degrading the work environment. It 
also falls into the realm of moral harassment and stress and physical ex- 
haustion at work”. 


15 Socaciu, Eticá si integritate academicà, 55 

16 Hartuirea psihologicá: cum o recunosti si ce másuri poti lua ca sà o opresti, Cristina 
Bucur (30.05.2021), https://life.ro/hartuirea-psihologica-cum-o-recunosti-si-ce-masuri-poti- 
lua-ca-sa-o-opresti/ 

1 Hártuirea - mai multe legi care o reglementează si o sanctioneazá. Ce e contraventie, 
ce e infractiune?, Simona Voiculescu (12.08.2020), https://www.avocatnet.ro/articol_55527/ 
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VI. Case study 


The issue under analysis and debate is the responsibility of student's 
behaviour in classes, seminars or laboratory practice towards professors at 
the University of Bucharest, their harassment by the students in the current 
conditions of online education as a measure of limitation of the danger of 
infection with Covid-19 virus, taking into account this fact we present the 
following situation: 

VD. he is a student at the University of Bucharest and the only purpose 
of his coming here being identified with “happiness” defined in terms of 
pleasure, being a follower of “hedonism” and promoter of academic free- 
dom invoked “his own will". The proof that not every human quality is 
also *moral", we have as an example the "intelligence" of this student. 

Although admitted to U.B. without competition, only on the basis of 
files, VD. shows refusal from the beginning of the academic year to “learn” 
the subject taught at I.M. to perform and support the seminar topics, accord- 
ing to the discipline sheet received from Professor B.J. operating a psycho- 
logical harassment by evading the moral values of the institution. 

I mention the fact that at the seminar held online, in the same discipline 
I.M. the student VD. conflicting and devoid of any rules of university etiquette, 
he makes some discriminatory references related to the age (59 years) and 
ethnicity of the famous professor B.J. of the University of Bucharest through- 
out the seminar with all his colleagues present on the Zoom platform. 

Although verbally warned by B.J. about his immoral behaviour, specifying 
that virtue is not innate, but is acquired through education and spiritual 
practice and are not necessary to let ourselves be dominated by pleasures 
because they can turn into flaws that dominate us. Ignoring the moral dimen- 
sion of university life VD student is disobeying him he gets angry and 
brings insults such as *worm, what you are doing at this department?", 
thus risking damages that will target his reputation in the university. 

After several other mutual accusations, on the current topic on the 
pressure from teachers for students to buy their books, between the two 
protagonists in dialogue on the Zoom platform the tension increases. The 
B.J. suddenly requests to end the discussion in order to be able to continue 
his seminar, but V.D. with his cold and rude language brings new insults: 
“be careful how you mark me in the exam..." culminating with other insults 
like: „screw you, son of a bitch... ." 

The teacher B.J. makes one last attempt to settle the conflict teacher- 
student by briefly explaining the term “vice” in front of all students, a 


H%C4%83r%C8%9Buirea-mai-multe-legi-care-o-reglementeaz%C4%83-%C8%99i-0- 
sanc%C8%9Bioneaz%C4%83-Ce-e-contraven%C8%9Bie-ce-e-infrac%C8%9Biune.html 
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term that is related to character and indicates to VD. his wrong start (being 
a source of disharmony at the Zoom meeting) in committing immoral acts, 
harmful to himself, informing him that from now on he chooses to file a 
complaint in the coming days at the institutional level and to seek its reso- 
lution by ethics advisors. 


Probably, if the teachers did not show an honest behaviour, then why would the 
students do it? At the same time, the positive or negative practices in the field 
of academic integrity (AI) have a major determination to the values which the 
main actors of the university environment adhere, students and teachers!*. 


In short, the ethical virtues of Professor B.J. such as: meekness, courage, 
temperance, generosity, sincerity, kindness, justice failed to make the V.D 
student give up or apologize for the offenses brought during the seminar 
on the Zoom platform, the reason being: arrogance, fornication, envy, anger, 
laziness, stinginess and greed. 

According to the National Education Law no. 1/2011 of January 5, 2011, 
at the level of each university there must be an Ethics Commission”. The 
situation created between B.J and VD. will be analysed in such a commis- 
sion by ethics council within the University of Bucharest: 

The attitude of the group colleagues interviewed by the commission / 
council, witnesses to the event on the Zoom platform is divided: some are 
indifferent and others are deeply indignant about what happened, but all 
notice that teacher-student relations have suddenly become tension in the 
university, and that measures are being imposed on V.D. on violation of the 
code of ethics and academic integrity. 

Regarding the rules of etiquette (conduct) applicable in the academic 
space are not specified in official documents such as the Code of Ethics of 
a university, they must nevertheless be respected by members of the aca- 
demic community, in order to ensure successful collaboration of all par- 
ticipants at university life. 

Student V.D. motivates in front of the ethics commission that he would 
have had a *loaded conscience" if he had not brought online those serious 
threats and insults on B.J. 

The Joint Committee reminds the student that in the Charter of the 
University of Bucharest, Section III - Academic Freedom in Art. 7 that the 
paragraph (1) states that: in the group, they cannot invoke academic freedom. 


18 SanpU D. - VASILE M. — IutNcA C., Integritatea academică la student, Sondaj în Univer- 
sitatea din Bucuresti, Bucuresti, Editura Universitátii, 2019 

19 Legii educației nationale nr. 1/2011 din 5 ianuarie 2011, M.E.N. (05.01.2011) https:// 
www.edu.ro/sites/default/files/_fi%C8%99iere/Minister/2017/legislatie%20MEN/Legea%20 
nr.%201_2011_actualizata2018.pdf 
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Academic freedom does not justify defamatory language, obscene behav- 
iour, discrimination on the basis of ethnicity, race, sex, age, social origin, 
religion, political opinion, sexual orientation or other conduct lacking in 
ethical integrity”. 

Repeated language violence, derogatory opinions of student V.D. formu- 
lated on the Zoom platform against Professor B.J., committed by him under 
the unjustified pretext of “academic freedom" will lead to his *sanctions" 
from the University of Bucharest on moral conduct, which punishes viola- 
tions of moral rules and rewards the moral behaviour of its members. 

At the end the Ethics Commission of the University of Bucharest delib- 
erates and sanctions the deviations from the rules and norms of the VD. 
student, applying the sanction taking into account the context in which 
the violation took place, its gravity, the intention with which it violated the 
rule and how much did he violated in the past the rules. But the atone- 
ment of the sanction will not be confused with the payment of a price that 
would allow V.D. to break the rule whenever he wants”. 


Conclusions 


The issues of ethics and morality are known and respected by univer- 
sity teachers, being however forced to express their disagreement with 
those students with “conduct without ethical integrity” in the university. 

Teachers react when they “feel offended" at them, or they are assaulted, 
intimidated, abused, threatened, wronged (bullying or cyber bullying) and 
when they do good to the department. 

There is a presence in universities of the facts of discrimination and 
sexual, moral, psychological harassment of teachers by some students. 

Universities must continue to develop an ethical environment and ethi- 
cal practices at the institutional level in order to claim ethical behaviours 
at the individual level as well as the need to promote a culture of academic 
integrity in universities. 


20 Carta Universitàtii din Bucuresti, (2019), https://unibuc.ro/wp-content/uploads/2018 
/A2/CARTA-UB.pdf 

21 GIBEA T. — Vicá C. - MiHAILoV E. - Socaciu E. — Muresan V. Etică gi integritate acade- 
micà-Instrumente suplimentare, Bucuresti, Editura Universitátii, 2018 


L’AUTORITÀ, LA COSCIENZA COMUNE 
E L’INFALLIBILITA DELLA CHIESA, 
NELLA VISIONE DI DUMITRU STANILOAE 


Stefan LUPU* 


Abstract: This article presents the vision ofthe Romanian Orthodox theologian 
Dumitru Stániloae about the authority, the common sense, and the infallibility 
of the Church. According to the Romanian theologian, the authority of the 
Church results from its quality as the mystical body of Christ in the Holy Spirit 
and refers to the ability to know and preserve without alteration the revealed 
truth, as well the ability to interpret authentically the Holy Scripture and Tra- 
dition. From the fact that the Church is the mystical body of Christ in the Holy 
Spirit results, apart from the ability to know, preserve and interpret the truth, 
also the common sense of the believers, that is, the common responsibility for 
the faith of each and every one, before God and the Church. In the Orthodox 
conception, infallibility refers to the ability of the Church to preserve without 
error the apostolic faith, that is, the authentic understanding of Revelation. 
This capacity of the Church results from the fact that, thanks to the gift of the 
Holy Spirit, it immutably experiences the fullness of life in Christ. The infalli- 
bility of the Church is exercised in respect of the revelation contained in Scrip- 
ture and in Tradition and consists in the ability to remain in the truth and in 
the humility to submit to it, without adding anything, but teaching only what 
is contained in it. 


Key words: Christ, the Holy Spirit, the Orthodox Church, the Catholic Church, 
authority, the common sense of believers, infallibility, bishops, synod. 


Il tema dell'infallibilità della Chiesa e stato trattato dal teologo ortodosso 
rumeno nella prospettiva più ampia dell'autorità della Chiesa e quella della 
coscienza comune dei fedeli!. 


* Facoltà di Teologia Cattolica, Università „Alexandru Ioan Cuza” di Iasi; email: slupu@ 
itrc.ro. 

! Tutti questi aspetti sono stati esposti nell'articolo: D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 
StTeol 16 (1964) 183-215, e che voleva essere un contributo personale per la soluzione dei 
temi proposti dalla Conferenza panortodossa di Rhodos (1961) per il futuro sinodo panor- 
todosso. 
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1. L’autorità della Chiesa 


Per l’autorità della Chiesa, Staniloae intende la capacità della Chiesa di 
conoscere e conservare senza cambiamenti la verità rivelata, come pure la 
sua capacità di interpretare in modo autentico la Scrittura e la Tradizione. 


Se la Chiesa è il corpo del Figlio di Dio incarnato, la sua pienezza, se è piena del 
suo Spirito, della sua vita divina [...], essa ha un valore unico e assoluto per la 
salvezza. Se il nome di Gesù è al di sopra di ogni altro nome nei cieli e sulla 
terra, ed egli è il capo del corpo, che è la Chiesa (cf. Ef 1,21-23), si capisce che 
essa partecipa alla stessa autorità che ha lui e, per questo, egli la dà come 
suprema autorità a quelli che vogliono salvarsi (cf. Mt 18,17)?. 


La capacità della Chiesa di conoscere e conservare la verità rivelata risulta, 
quindi, dal fatto che essa è il Corpo di Cristo e, in questa qualità, ha lo Spi- 
rito di Cristo, lo Spirito della verità. Perciò, essa è la ,,Chiesa del Dio vivente”, 
„colonna e sostegno della verità" (1Tm 3,15), „cittä del Dio vivente" situata 
sul „monte Sion” (Eb 12,22), „discesa dal cielo da presso Dio, circonfusa 
della gloria di Dio" (Ap 21,10-11) e „alla sua luce cammineranno le genti" 
(Ap 21,24). In questo senso la Chiesa rappresenta 


lo strumento per mezzo del quale si fa conosciuta la sapienza multiforme di Dio 
non solo alla gente terrena, ma anche ai principi e alle autorità celesti, per 
Gesü Cristo (cf. Ef 3,10), perché soltanto essa e il suo corpo, l'edificio che s'in- 
nalza su di lui e in lui come su una pietra angolare (cf. Ef 2,20-21)°. 


Se la Chiesa è l'unica realtà che ha la capacità di conoscere Cristo e la 
sua opera salvifica, d’altra parte, però, dichiara il nostro autore, essa non 
si identifica con Cristo nel conoscere e conservare la verità, ma é cosciente 
che, in questo, essa è illuminata dallo Spirito di Cristo. Di conseguenza, 


la coscienza della Chiesa d'essere unita con Cristo é tenuta in equilibrio dalla 
coscienza che Cristo é al di sopra di essa; la coscienza che la conoscenza che 
essa ha di Cristo, si alterna con la coscienza che essa riceve la sua conoscenza 
da Cristo, come dal suo Signore*. 


L'autorità della Chiesa in materia di fede é quindi, secondo Staniloae, 
un'autorità limitata, nel senso che la verità di fede non é la sua creazione, 
ma un dono che essa riceve in seguito alla preghiera e alla ricerca assidua. 
Ció comporta per la Chiesa un senso di umiltà e di responsabilità di fronte 
a Cristo. Questo limite, vissuto interiormente dalla Chiesa, e non da quelli che 
ricevono da essa la verità, si manifesta esteriormente nel fatto che essa deve 
tener conto della Rivelazione divina che é arrivata al suo punto massimo 


? D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 188. 
3 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 189. 
* D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 190. 
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nella persona di Gesù Cristo ed è stata fissata nella Sacra Scrittura e nella 
Tradizione. 

In questo senso, la limitazione dell’autorità della Chiesa ha tre momenti: 
la limitazione interiore negativa, la limitazione interiore positiva e la limi- 
tazione esteriore. La limitazione esteriore si riferisce al fatto che la Chiesa 
non riceve continuamente la Rivelazione, ma viene rimandata alla Rivela- 
zione avvenuta nel passato e che è presente in fonti esterne. I due momenti 
della limitazione interiore, implicano la presenza permanente dello Spirito 
Santo, che la guida nella comprensione e nell’interpretazione autentica 
della Rivelazione. Di conseguenza, questi tre momenti aiutano la Chiesa a 
vivere interiormente lo stesso Cristo, presentato dalle fonti esterne della 
Rivelazione e, alla luce di quest’esperienza, di comprendere la Rivelazione 
presente nelle fonti esterne. 


Per tutti questi momenti [la Chiesa] è limitata ed è tenuta sulla strada giusta 
della crescita spirituale, sulla stessa strada immutabile in tutti i tempi. Nella 
Rivelazione avvenuta nel passato, Cristo ha scoperto totalmente la sua bontà 
infinità e così è vissuto anche nell'esperienza interiore di tutti i tempi?. 


Difatti, dichiara il teologo romeno, niente di autentico si puó aggiungere 
al Cristo presentato dalla Rivelazione e vissuto nella vita spirituale, perché 
se la Rivelazione fosse continua nella Chiesa, la limitazione non sarebbe 
vissuta che nel momento interiore positivo e non potrebbe essere verificata 
esteriormente. 


Il Signore peró, non dà alla Chiesa nuove verità, ma le chiede di custodire quella 
già data, che é infinita, limitandola esteriormente, ma guidandola nella com- 
prensione di quella verità, nel viverla come verità viva‘. 


La limitazione dell'autorità della Chiesa nel conservare ed interpretare 
il contenuto della Rivelazione non significa peró, una limitazione della sua 
vita in Dio. Anzi, proprio questa limitazione assicura l'autenticità della 
sua vita in Dio. 


La limitazione interiore della Chiesa significa il suo vivo avvicinamento all'asso- 
luto divino, la penetrazione di questo in essa, il sorbire da lui, un sorbire iden- 
tico con quello del tempo della Rivelazione, senza confondersi con lui, cosi come 
la terra non si confonde con il sole e non emana da sé la luce e il calore, ma 
partecipa alla luce e al calore del sole, nella misura della sua capacità". 


La coscienza di questa triplice limitazione dell'autorità della Chiesa nel 
conoscere ed interpretare la verità rivelata, di cui la limitazione interiore 


5 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 190. 
6 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 191. 
7D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 192. 
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positiva rende la limitazione esteriore più elastica e trasparente, mentre 
questa rende quella interiore, verificabile, si può vedere nella storia della 
Chiesa. Infatti, lungo la storia della Chiesa si nota, da una parte, l’accen- 
tuazione della necessità di rispettare la parola della Scrittura e della Tra- 
dizione e, dall’altra parte, la necessità di esprimere in una forma più precisa 
la verità compresa in esse, mediante un’illuminazione interiore, che è insieme 
una libertà e una limitazione per lo Spirito Santo: „abbiamo deciso lo Spi- 
rito Santo e noi” (Atti 15,28). In questo senso, i documenti ecclesiali 


esprimono sia la limitazione interiore che quella esteriore, mostrando sia la 
necessità di conservare la fede iniziale — a causa del suo valore infinito — se 
possibile, senza nessun cambiamento e, se no, in una nuova formulazione. Essi 
esprimono la necessità di conservare immutata la parola della Scrittura e degli 
insegnamenti sinodali e patristici precedenti, aggiungendo che soltanto l’appa- 
rizione di un’interpretazione eretica rende necessaria la nuova formula. La 
nuova formulazione non ha un altro senso che quello di difendere con un nuovo 
scudo la verità iniziale®. 


Secondo Staniloae, dunque, l’autorità della Chiesa non si riferisce alla 
capacità illimitata della Chiesa di aumentare la Rivelazione, oppure, in 
genere, al diritto di imporre ai fedeli o al mondo ogni tipo di insegnamenti, 
ma soltanto alla capacità di custodire senza errore la fede apostolica o la 
comprensione autentica della Rivelazione. Perciò, la missione dei vescovi 
nei sinodi è quella di dare testimonianza della fede apostolica, conservata 
dall’inizio nelle Chiese affidate loro, e di vegliare che le nuove formule 
adottate dai sinodi siano conforme a questa fede iniziale. 


2. La coscienza comune dei fedeli 


L'esistenza di una coscienza comune dei fedeli risulta, secondo il teologo 
romeno, dal fatto che la Chiesa è il Corpo mistico di Cristo nello Spirito 
Santo. Infatti, scrive lui, i fedeli, essendo uniti con Cristo, sono uniti anche 
tra essi: ,,Così noi, pur essendo molti, formiamo in Cristo un unico corpo, 
ciascuno membro degli altri” (Rm 12,5). Lo Spirito Santo poi, essendo uno 
e inabitando il Corpo di Cristo, effonde in ogni membro dei doni diversi che 
servono per l'utilità comune e armoniosa del Corpo: ,,C’é poi una varietà di 
doni, ma un solo Spirito... Ed a ciascuno è data la manifestazione dello 
Spirito per l'utilità comune" (1Cor 12,4). Perció, la Chiesa rappresenta 


l'unità perfetta tra i fedeli, e si intende l'unità in Cristo, l'unico in cui si puó 
realizzare l'unità perfetta [...] Poiché cosi come il peccato, quale espressione 


8 D. STANILOAE, ,,Autoritatea Bisericii”, 191. Per illustrare questa sua affermazione, Sta- 
niloae si riferisce, di seguito, ad alcuni testi presi dal Concilio di Efeso e Calcedonia. 
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delle molte forme di egoismo, è disunione, frantumazione, diminuzione della 
vita, così l’unità è amore, purificazione, crescita continua nella vita?. 


Che i membri della Chiesa ricevono i doni dello Spirito Santo soltanto 
nell’ambito del Corpo e per l’utilità comune, appare chiaro, afferma Staniloae, 
fin dal giorno della Pentecoste, quando „tutti stavano riuniti nello stesso 
luogo” (Atti 2,1) e, dopo questo, quando si dice che „tutti i credenti stavano 
riuniti insieme e avevano tutto in comune" (Atti 2,44). „Stare insieme" !? 
significa perció non solo l'aiuto reciproco, materiale e spirituale, affinché 
nessuno soffra più: „Noi che siamo forti dobbiamo portare la fragilità dei 
deboli e non piacere a noi stessi" (Rm 15,1; cf. anche Atti 12,5; Ef 6,18-19), 
ma anche il reciproco sostegno nella fede: „per provare in mezzo a voi la 
gioia e l'impulso derivanti dalla fede comune, vostra e mia” (Rm 1,12). In 
questo senso, lo sforzo dei ministri della Chiesa mira a far si che tutti col- 
laborino all'edificazione del Corpo di Cristo ,fino ad arrivare tutti all'unità 
della fede e della conoscenza del Figlio di Dio" (Ef 4,13), perché la salvezza 
di uno é, in un certo senso, legata dalla salvezza dell'altro, cioé é legata non 
solo all'opera di colui che ha ricevuto un ministero gerarchico nella Chiesa 
(cf. 1T m 4,10), ma anche di ogni cristiano: „se uno di voi si allontana dalla 
verità e qualcuno lo riconduce indietro, sappiate che uno che ha fatto ritor- 
nare indietro un peccatore dalla via dell'errore, salverà la sua vita dalla 
morte e coprirà una moltitudine di peccati" (Gc 5,19-20). 

Anche i Padri della Chiesa, continua Staniloae, hanno sottolineato che 
l'unità dei credenti in Cristo rappresenta una condizione necessaria per la 
crescita spirituale e la salvezza di tutti. Per esempio, san Clemente Romano 
scriveva ai Corinzi: 


Le più piccole membra del nostro corpo sono necessarie e utili per l’intero corpo; 
o meglio, tutte si aiutano e servono per una unanime subordinazione, alla sal- 
vezza del corpo intero. Che sia conservato, quindi, l’interezza del corpo che noi 
formiamo in Cristo; ognuno si sottometta al suo vicino, secondo il dono con cui 
è stato rivestito!!. 


Sant'Ignazio di Antiochia poi, fa dipendere dalla vita comunitaria la 
comunione dei credenti con Dio: „e quindi bene per voi di essere in una 
unità inseparabile, per essere sempre in comunione con Dio” (Ef 4,2). A 
sua volta, Origene diceva che ,,per un solo membro, l’errore si diffonde in 
tutto il corpo”, ma anche il perdono dei peccati si ripercuote sull’intero 


? D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 201. 

10 Molti dei riferimenti biblici e patristici fatti in seguito da Staniloae sull'unità dei cre- 
denti in Cristo sono presi da PY. Emery, L'unité des croyants au ciel et sur la terre, Paris 
1962, e da A. KHomyaKov, Die Einheit der Kirche, Berlin 1925. 

11 CLEMENTE Romano, Prima lettera ai Corinzi, 37-38. 
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corpo, perché in questo modo Dio riedifica le „mura di Gerusalemme", 
Gli esempi possono continuare. Ma, in genere, i Padri della Chiesa conside- 
rano che il principale mezzo per creare e sostenere l’unità cristiana è l'Euca- 
ristia. La loro concezione è stata riassunta da H. de Lubac nella famosa 
espressione, ricordata qui dal nostro autore: „La Chiesa fa l'Eucaristia, e 
l’Eucaristia fa la Chiesa”. 

Da questa unità generale della Chiesa, sottolineata dalle tante testimo- 
nianze bibliche e patristiche, risulta, quindi, la coscienza comune della 
Chiesa in materia di fede. Infatti, scrive Staniloae, se l’unità dei credenti 
in Cristo è un’unità spirituale tra persone coscienti, queste devono rendersi 
conto della loro unità e di collaborare alla sua edificazione. Ma siccome nella 
vita cristiana l'elemento fondamentale è, in un certo senso, la fede, risulta 
che i membri della Chiesa „devono sentirsi uniti prima di tutto nella fede, 
elaloro prima preoccupazione dev'essere il sostegno e la confermazione di 
questa unitä”!* Per questo motivo, l'unione con la Chiesa mediante il sacra- 
mento del Battesimo è stata condizionata fin dall'inizio 


dal ricevimento della sua fede, e il rimanere nella Chiesa, dal rimanere nella 
sua fede. A colui che si aggiunge alla Chiesa, viene chiesto prima di tutto di 
professare la sua fede, e questo fa la professione di fede davanti alla Chiesa che 
include tutti i suoi membri”. 


Prima del Battesimo si richiede la professione della fede, perché, con il 
Battesimo, i credenti iniziano una nuova vita, e questa vita consiste ,,nel 
custodire tutto quanto il Signore ha comandato"!5. Di conseguenza, l’unità 
cosciente nella fede dev’essere un dovere e una meta costante dei membri 
della Chiesa. Soprattutto durante la liturgia eucaristica, i fedeli sono invi- 
tati a professare la loro fede comune, 


perché l’unione dei credenti con Cristo e tra essi non può avvenire senza questa 
base d’unione spirituale per la fede, e perché lo Spirito che si riceve mediante 
il corpo del Signore è lo Spirito dell’unità della comunione amorevole tra i fedeli, 
e non lo Spirito della disunione". 


12 ORIGENE, Homilia ad Num., 5,6; In, Expositio in Lucam, 5. 

13 H. pe LuBac, Meditation sur l'Église, Paris 1953, 199. Il nostro autore riporta a questo 
proposito dei testi presi da san Cipriano, san Giovanni Crisostomo e san Giovanni Dama- 
sceno. Cf. D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 202. 

14 D), STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 203. 

15 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 203. 

16 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 203. Secondo Staniloae, ciò è confermato dal 
mandato missionario affidato da Cristo ai discepoli, prima della sua Ascensione (cf. Mt 28,20; 
Gu 14,12), come pure dalle esortazioni di san Paolo rivolte ai cristiani di conservare l’unità 
dello Spirito nel vincolo della pace, perché c’è ,,un solo Signore, una sola fede, un solo Bat- 
tesimo" (Ef 4,5; cf. anche Fil 1,9; 2,2; Ef 3,9; 4,13). 

1 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 204. 
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L'unità dei cristiani nella vera fede, quindi, apre la strada per la comu- 
nione con il Corpo e il Sangue di Cristo, e questa comunione conferma la 
fede e l’unità tra essi. Ciò significa che, se la fede è comune, anche la sua 
professione si fa in comune, così come il Corpo del Signore è comune e con- 
ferma la comunione tra i membri della Chiesa. Difatti, osserva il nostro 
autore, dalla comunità ecclesiale sorge in ogni suo membro la fede, e nella 
comunità si mantiene e aumenta, per cui nessuno arriva alla fede da solo, 
e nessuno cresce nella fede da solo. In altre parole, la comunità ecclesiale è 
la portatrice della fede comune, e questa fede comune della Chiesa penetra 
ogni suo membro. Ma se ognuno deve la sua fede alla Chiesa, risulta che 
ciascuno deve sentirsi responsabile di contribuire alla nascita e all’aumento 
della fede negli altri. Questa responsabilità comune per la fede di ciascuno 
e di tutti, davanti a Dio e alla Chiesa, rappresenta la coscienza comune 
della Chiesa. Infatti, aggiunge lui in una nota, 


se la cattolicità della Chiesa consiste nel suo carattere organico, nel fatto che in 
ogni suo membro c’è la vita di tutta la Chiesa, questa totalità quindi, riflessa in 
ciascuno, si manifesta anche nella responsabilità che ciascuno ha per la fede 
della Chiesa intera!8. 


Certo, sottolinea Staniloae, la responsabilità comune per la conserva- 
zione della fede non cancella la differenza tra i ministeri nella Chiesa, perché 
ad ogni ministero viene chiesto di compiere altre opere. Per esempio, se la 
fede è professata di solito in occasione della celebrazione dei sacramenti, i 
presbiteri hanno la missione di costatare la presenza della fede nei credenti 
che si accostano ai sacramenti, o di prepararli in questo senso. A sua volta, 
il vescovo ha questa missione nei confronti dei presbiteri che ordina, come 
pure nei confronti della loro attività nelle parrocchie della sua diocesi. La 
comune responsabilità per la fede si esprime inoltre, attraverso un dialogo 
tra i presbiteri, rispettivamente il vescovo, e i credenti laici. Il presbitero 
propone la professione di un punto di fede, e i fedeli rispondono, confessan- 
dola. In questo senso, egli è, per la grazia di Dio e per la missione che ha 
ricevuto, la prima voce in un coro, che guida l’intera vita di fede dei credenti, 
ma che, a sua volta, è completato da essi in questo dialogo. 


Egli parla sempre per primo in questo dialogo, e a volte, come nel caso dell’omi- 
lia, parla solo lui. Ma anche allora i fedeli non rimangono passivi: anche se non 
parlano a voce alta, essi giudicano le sue parole alla luce della fede iniziale della 
Chiesa, vissuta da essi. Se [le sue parole] sono conforme a questa, essi rispondono 
positivamente, cioè le mettono al cuore con riconoscenza e le applicano alla loro 
vita, e se non sono conforme, intervengono a voce alta per correggere le cose!?. 


18 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 204, nota 57. 
19 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 205. 
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Nella celebrazione liturgica, quindi, la comunità non è passiva, ma la 
sua risposta risulta dal contenuto delle parole del suo presidente. Se esse 
sono conforme alla fede della Chiesa, il popolo risponde positivamente e 
senza voce, ma se sono contrarie, il popolo risponde negativamente e con 
voce alta, rifiutandole esplicitamente o implicitamente”. 

Così viene confermato quanto si dice nella Lettera dei Patriarchi Orien- 
tali del 1848: ,,da noi, il custode della vera fede è il corpo della Chiesa, cioè 
il popolo (fedele)”. La verità infinita, come è quella della Rivelazione, non 
può infatti essere compresa e valorizzata da individui isolati e di breve 
esistenza, ma per un avvicinamento da diverse angolature, quale opera 
comune della moltitudine dei fedeli e delle numerose generazioni che sono 


animate dalla stessa fede nella stessa verità, dall’amore verso di essa e quindi 

dalla volontà di essere solidali tra loro, dalla volontà di ricevere la percezione 

che ogni membro della comunità ha della verità, di aiutarsi nel realizzarla, di 

imitare i migliori?!. 

In questo modo, scrive il nostro autore, le esperienze e i sensi scoperti 
da una persona, diventano un bene della comunità, e questo bene, a sua 
volta, viene assimilato e valorizzato da un’altra persona, che, pur cercando 
di superare il suo carattere individuale, porta qualcosa di suo nel compren- 
dere e vivere la verità comune. Così si realizza un circuito che va da comu- 
nità a comunità, in tutta la Chiesa. Ma se i valori umani sono percepiti, 
sviluppati e configurati nell’ambito di una società, secondo le leggi della 
vita sociale, anche nella Chiesa i valori rivelati sono ricevuti, compresi e 
realizzati secondo le leggi della vita sociale. Difatti, osserva lui, negli ultimi 
tempi si è parlato molto della cattolicità della Chiesa, del suo carattere 
comunitario, però non si è passato ancora ,,dall’affermazione della causa 
soprannaturale di questa cattolicità alla descrizione sociologica della mani- 
festazione di questa cattolicità, di questo carattere comunitario della vita 
ecclesiale”, 

Secondo Staniloae, dunque, la dottrina di fede non nasce e non si esprime 
soltanto in un rapporto verticale dell’individuo con la divinità, ma anche 


20 In questo senso, il nostro autore ricorda due casi in cui la reazione del popolo è stata 
negativa nei confronti della gerarchia: il caso del patriarca di Costantinopoli, Nestorio, e 
quello della gerarchia della Transilvania, che nel 1700 ha fatto l’unione con la Chiesa Romano- 
Cattolica. Cf. D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 205-206. 

21 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 206. 

22 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 206. In questo senso, il nostro autore è d'accordo 
con quello che scriveva M.D. CHENU, „La vita sinodale della Chiesa e la sociologia cristiana”, 
Esprit 29 (1961), 678: „Quando Dio si rivela all’uomo, si rivela non secondo i modi della sua 
propria conoscenza, ma secondo il modo dello spirito umano... Se questa comunicazione si fa 
in una comunità chiamata Chiesa, essa seguirà le leggi, i metodi della conoscenza collettiva, 
che il sociologo osserva nelle società umane”. 
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nelle molteplici relazioni orizzontali nell’ambito sociale della Chiesa. Pro- 
prio per questo la comunità ecclesiale non riceve in modo passivo la com- 
prensione e la formulazione della fede né da una persona situata in cima 
alla gerarchia (il Papa), né dalla gerarchia stessa, ma contribuisce essa 
stessa alla comprensione e al ritrovamento delle forme più adatte in cui 
esprimere la verità di fede. Perciò, partecipando ai sinodi, i vescovi parte- 
cipano come testimoni della fede delle loro Chiese, mentre il sinodo stesso 
dei vescovi esprime questa cattolicità della Chiesa Universale. 


3. L’infallibilità della Chiesa 


Riguardo al tema dell’infallibilità della Chiesa, il nostro autore presenta, 
anzitutto, la concezione ortodossa sull’infallibilità, poi critica la concezione 
cattolica e, infine, tratta l’infallibilità della Chiesa manifestata attraverso 
i Sinodi ecumenici. 


3.1. Il senso ortodosso dell’infallibilita della Chiesa 


Nella concezione ortodossa, scrive Staniloae, l’infallibilità della Chiesa 
si riferisce alla sua capacità di ,, custodire” senza errore la fede apostolica, 
ossia alla comprensione autentica della Rivelazione. La dottrina della Chiesa 
è infallibile, perché coincide con il contenuto della Rivelazione divina. La 
Chiesa ha la capacità di custodire la fede apostolica, in quanto, per il dono 
dello Spirito Santo, che inabita in essa, vive immutabilmente la pienezza 
della vita in Cristo. Da qui risulta che essa ha il dono di annunciare infal- 
libilmente la dottrina di fede e, quando la necessità lo richiede, di espri- 
merla in delle formule che non cambiano il suo contenuto. In questo senso, 
l’infallibilità della Chiesa si esercita nel rispetto della Rivelazione presente 
nella Scrittura e nella Tradizione. La Chiesa, inoltre, aiutata interiormente 
dallo Spirito Santo e rispettando il comandamento del Signore, si prende cura 
di non portare niente da sé nella spiegazione e nella formulazione della 
Rivelazione, ma di far emergere soltanto quello che è contenuto in essa. 


La Chiesa non dispone arbitrariamente in questioni di verità, ma si sottomette 
alla verità, intendendo, certamente, la verità rivelata. Essa ha la capacità di 
custodire questa verità ricevuta, su cui è stata fondata ed istituita, perché la 
verità è Cristo e perché essa vive in lui. Perciò ha anche la capacità di esprimerla 
in una forma nuova, quando la situazione la richiede, ma non di riprodurla, o 
di aggiungere qualcosa ad essa”. 


L'infallibilità della Chiesa, quindi, consiste nella sua capacità di rima- 
nere nella verità e nell'umiltà di sottomettersi alla verità. Questo pero, 


?3 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 195. 
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aggiunge il nostro autore, non significa in fondo una limitazione, ma proprio 
la condizione per rimanere nella pienezza dell'amore di Cristo (cf. Gv 15,6-10). 
La verità custodita dalla Chiesa è difatti l’infinità della vita divina messa a 
disposizione dei credenti e che assicura la loro crescita infinita. Di conse- 
guenza, per la Chiesa Ortodossa il criterio dell’infallibilità non è la „catte- 
dra”, ma la verità, o la conformità alla verità. Ciò però, non vuol dire che 
la Chiesa è infallibile soltanto nei momenti in cui si conforma alla verità, e 
perde l’infallibilità, quando non è conforme alla verità, perché, si chiede 
lui, quale istanza potrebbe giudicare la conformità o la non conformità 
della Chiesa? A questo giudizio, infatti, sono sottomessi i sinodi e le persone, 
e il giudizio è fatto dalla Chiesa, perché soltanto essa, 


grazie alla sua totalità, grazie all’equilibrio che realizza tra opinioni diverse e 
contrarie, è in grado di giudicare le sue parti, mentre le parti non sono in grado 
di giudicare l’intero. Quindi, soltanto le persone (ed eventualmente in rari casi, 
i sinodi) possono passare dallo stato di errore a quello infallibile, e viceversa. La 
Chiesa è sempre infallibile. Ma è infallibile, perché è sempre nella verità rive- 
lata. Ed è nella verità rivelata per mezzo dello Spirito Santo, per mezzo di cui 
vive il Cristo, con tutto il suo tesoro di doni e insegnamenti, per mezzo di cui si 
sottomette umilmente alla mirabile evidenza di questa verità”. 


La causa dell’infallibilità della Chiesa risulta, quindi, dalla permanente 
attualità del suo vivere nella verità, per mezzo dello Spirito Santo. Difatti, 
l’infallibilità non si manifesta in nuove definizioni della fede che per mezzo 
dei Sinodi ecumenici, mentre nell’altro tempo si manifesta nella conserva- 
zione della Rivelazione nelle forme definite nel passato, come pure nell’annun- 
cio senza errore della verità rivelata. La persistenza della Chiesa nella verità 
rivelata non significa però fissazione, ma, grazie all’assistenza continua dello 
Spirito Santo, essa cresce sempre di più nella comprensione della verità 
divina della Rivelazione. 


La comprensione cresce per il vivere, e il vivere per la comprensione. La realtà 
o la Rivelazione divina, in quanto è vissuta, è vita, e in quanto è compresa, è 
verità. Il vivere e la comprensione sono simultanee e si nutrono reciprocamente. 
E tutto ciò avviene per lo Spirito Santo. La Chiesa vive la realtà divina per lo 
Spirito Santo, e per questo vede la verità, o la sua corrispondenza con i desideri 
dell’infinito compimento delle anime”. 


L'infallibilità della Chiesa sta quindi in uno stretto legame con la santità, 
cioè con la presenza permanente nel suo seno di persone che vivono pro- 
fondamente questa verità rivelata. Perciò, l’organo dell’infallibilità non è 
una sola persona, ma la Chiesa stessa, come scriveva il teologo russo Lebedev: 


24 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 197. 
25 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 197. 
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Da noi, la Chiesa non è separata in due metà: la Chiesa docente e la Chiesa 
discente, cioè in dottori della Chiesa, che hanno l’obbligo di custodire coscien- 
temente la dottrina infallibile della Chiesa, e laici che partecipano alla conser- 
vazione della verità soltanto per la loro obbedienza incondizionata [...] Tutti i 
credenti sono obbligati a tendere verso l’infallibilità nella fede, così come sono 
obbligati ad attingere la santità nella vita [...] In questo modo, la nostra conclu- 
sione può essere espressa nella seguente forma concisa: l’infallibilità della 
Chiesa si fonda sulla sua santità; la Chiesa è infallibile, perché è santa”. 


Secondo Staniloae, dunque, l’infallibilità della Chiesa, intesa appunto 
come persistenza nella verità, non dev'essere vista come un'inerzia negativa, 
ma in senso positivo, come un attaccarsi all’infinità della vita divina, come 
un comprenderla e viverla, come un resistere ad ogni tentativo di allonta- 
narsi da essa o di fermare il progresso della comunità ecclesiale in essa. 
Proprio per questo, la Chiesa accetta una nuova formulazione della verità 
per mezzo dei sinodi, solo dopo aver accertato che la nuova formula esprime 
la stessa verità, vissuta da essa fino a quel momento. Perciò, se la santità 
significa l’identificazione interiore con la verità rivelata, l’infallibilità rap- 
presenta una qualità dell’essere della Chiesa. E se l’evidenza e la persi- 
stenza nella verità rivelata si basa sul vivere questa verità, allora il vivere 
questa verità da parte dell’intera Chiesa è un supporto più sicuro per que- 
sta evidenza, che il vivere di una sola persona. Ciò significa che l’infallibi- 
lità, avendo come soggetto la Chiesa intera, non ha bisogno di un altro 
criterio se non quello della sua evidenza interiore, della realizzazione della 
verità rivelata, vissuta dal soggetto ampio dell’intera Chiesa di oggi e di 
tutto il passato, in cui è deposta la testimonianza dell’esperienza iniziale 
della Rivelazione, evidenza corroborata dal rispetto delle fonti esterne della 
Rivelazione. E difatti, secondo questo criterio la Chiesa, nella sua interezza, 
giudica le decisioni dei Sinodi ecumenici, come ultima istanza. 


3.2. La critica della concezione cattolica dell’infallibilità 


Visto in questa prospettiva, il senso ortodosso dell’infallibilità della 
Chiesa, è essenzialmente diverso dal senso cattolico, dove l’infallibilità è 
attribuita al Papa, quale organo supremo del magistero ecclesiastico”. 


26 A. LEBEDEV, O glavensve papi, 66-67, citato da D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 198. 

?7 Staniloae si riferisce qui alla Costituzione dogmatica Pastor aeternus del Concilio Vati- 
cano I, citando per esteso la definizione dell'infallibilità del papa: „Il vescovo di Roma, 
quando parla ex cathedra, cioè quando, adempiendo il suo ufficio di pastore e di dottore di 
tutti i cristiani, definisce, in virtù della sua suprema autorità apostolica, che una dottrina 
in materia di fede o di morale deve essere ammessa da tutta la Chiesa, gode, per quell'assi- 
stenza divina che gli é stata promessa nella persona del beato Pietro, di quella infallibilità, 
di cui il divino Redentore ha voluto fosse dotata la sua Chiesa, quando definisce la dottrina 
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Senza entrare nel merito del problema che le decisioni del papa sono dichia- 
rate ,irriformabili per se stesse e non in virtù del consenso del popolo”, 
Staniloae si sofferma sul fatto che al Papa viene riconosciuto il diritto di 
prendere decisioni in materia di fede e morale, senza precisare che egli 
deve fondare le sue decisioni sulla Sacra Scrittura e la Tradizione. Ciò signi- 
fica che il Papa, non essendo limitato nelle sue decisioni dalle fonti esterne 
della Rivelazione, diventa egli stesso 


fonte di certi insegnamenti che si aggiungono a quelle della Rivelazione origi- 
nale, o sormontano quelle; che quindi, egli stesso è fonte di Rivelazione. Ciò 
significa che egli non è sottomesso ad alcuna limitazione interiore. Questa con- 
clusione è confermata dal fatto che non si dice che il Papa abbia l’infallibilità 
nelle decisioni destinate a conservare la Rivelazione, ma in ogni tipo di decisioni 
relative alla fede e morale (gli insegnamenti religiosi non cristiani non si riferi- 
scono anch’essi alla fede e alla morale?)?8, 


Da qui risulta, che, nella Chiesa Cattolica, l’infallibilità non è considerata 
in funzione della verità rivelata, come una qualità della Chiesa o di un suo 
organo, in virtù del fatto che le sue decisioni sono conforme con la verità 
rivelata, ma al contrario: una dottrina acquisisce la qualità di verità, in 
quanto è stata formulata da una istanza considerata infallibile. 

Secondo la concezione cattolica, le decisioni prese dai Sinodi ecumenici 
devono essere validate dal Papa, ma in questo caso, si chiede Staniloae, 
una parte può essere superiore all’intero? E poi su che cosa si basa la qua- 
lità della decisione papale, quale criterio supremo in materia di fede? 

Sulla Sacra Scrittura? Ma la Sacra Scrittura considera la Chiesa come criterio 


supremo della verità (cf. 1Tm 3,15). Sul fatto che il Papa vivrebbe in un modo 
più pieno la verità rivelata che tutta la Chiesa? Ma allora, la sua infallibilità 


riguardante la fede o la morale. Di conseguenza queste definizioni del vescovo di Roma sono 
irriformabili per se stesse, e non in virtù del consenso della Chiesa” (DS 3074). 

28 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 196. In una nota, Staniloae aggiunge un riferi- 
mento al libro di Lebedev, di cui d’altronde cita, in queste pagine, anche altri testi relativi 
all’infallibilità della Chiesa in senso ortodosso. Questo autore russo dopo aver precisato 
prima, secondo un catechismo cattolico pubblicato, dopo il Concilio Vaticano I, da Wapler, 
l'estensione dell’infallibilità papale, cioè che „essa si estende agli insegnamenti presi dalla 
Rivelazione e quelli che sono in collegamento con essi, alla soluzione dei dubbi e delle dispute 
in questioni di fede e morale, al combattimento delle deviazioni eretiche e, infine, in genere 
al stabilire e definire tutto quello che si riferisce all'eterna salvezza dei fedeli”, scrive: „Evi- 
dentemente, qui non si tratta affatto di limitare l’oggetto dell’infallibilità soltanto all’esatta 
espressione dell’insegnamento di fede positiva, avuta già dalla Chiesa. L’oggetto dell’infal- 
libilità si intende qui come l'insegnamento ecclesiastico. L'insegnamento ecclesiastico, par- 
tendo dal capo della Chiesa, è in genere infallibile, sia esso l’esposizione dell’insegnamento 
positivo, sia esso un supplemento sotto forma di esegesi, deduzioni dalla Rivelazione, costru- 
zioni della ragione, oppure sotto forma di certi studi ecclesiologico — archeologici, storici, 
ecc.", A. LeBEDEV, O glavensve papí, 67, citato da D. STANILOAE, ibid., nota 40. 
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non si dovrebbe manifestare solo quando parla ex cathedra, ma sempre. La san- 
tità non è uno stato intermittente, alternato con stati di moralità dubbiosa. In 
questo senso poi, non è un criterio più sicuro della verità e della sua continuità 
il fatto di essere vissuta dall’intero popolo fedele che da una sola persona??? 


Se l’infallibilità papale fosse fondata sul vivere l’evidenza interiore della 
verità, allora, scrive il nostro autore, si dovrebbe ammettere al corpo della 
Chiesa un ruolo nell’accettare la verità formulata dal Papa, perché ha anch’esso 
una capacità di vivere la verità. Però quando, nel 1870, è stato formulato 
che le decisioni del Papa sono irriformabili per sé stesse e non per il con- 
senso della Chiesa, è stata esclusa la santità, quale fondamento dell’infal- 
libilità. Perciò, la dottrina formulata dal Papa dev'essere accettata dalla 
Chiesa non in base ad un’evidenza interiore della verità, ma in base al dovere 
di obbedire all’autorità esterna del magistero. Ciò significa che il Papa non 
arriva alla formulazione della verità in virtù della santità, in virtù di un’iden- 
tificazione personale con la verità, ma 


su una costruzione logico-giuridica. La premessa maggiore in questa costruzione 
sarebbe: la Chiesa è infallibile; la premessa minore: il Papa è il rappresentante 
supremo della Chiesa; la conclusione: quindi il Papa è infallibile?. 


Questa conclusione, però, supera le premesse, perché se fosse una stretta 
deduzione da esse, dovrebbe rimanere il diritto della Chiesa di costatare se 
il Papa ha espresso difatti in modo infallibile la verità. A favore di questa 
conclusione è stata invocata un’affermazione di carattere mistico, cioè che 
il Papa, in vista di questa qualità, ha ricevuto un carisma speciale dallo 
Spirito Santo, per cui l’infallibilità papale 

non risulta più dall’infallibilità della Chiesa. La Chiesa, non avendo questo 

carisma, non è infallibile. La conclusione è legata alle premesse soltanto per il 

fatto che il Papa è investito con l’infallibilità a favore della Chiesa, quale suo 

rappresentante. La Chiesa ha bisogno di una dottrina senza errori; perciò, Dio 
ha munito il Papa con l'infallibilità?!. 


Ma se la Chiesa ha bisogno di una dottrina senza errori e se l'elemento 
umano può essere investito con l’infallibilità, perché non potrebbe essere 
investita anche la comunità ecclesiale con questo dono? Ció sarebbe con- 


29 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 199. 

30 [), STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 199. 

31 D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 198-199. In questa prospettiva, aggiunge lui in 
una nota, la Chiesa è vista come qualcosa di umano, sottomesso all'errore. Però, al Concilio 
Vaticano II la Chiesa é stata presentata come un mistero divino-umano, ma allora si chiede 
lui, ,come si concilia la tesi che il Papa è infallibile «ex sese», «non ex consensu Ecclesiae», 
con la fede in una Chiesa superiore ad ogni individuo, da cui attinge la vita divino-umana 
ogni credente? Come può un individuo considerarsi superiore a questo ineffabile mistero 
della Chiesa?", Ibid., nota 46. 
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forme al fenomeno naturale della conoscenza di una verità con il contributo 
di molti. In questo modo poi, sarebbe promossa anche la comunione nel 
Corpo del Signore e non si separerebbe più la conoscenza della verità dalle 
altre opere dello Spirito Santo. 


Privare il corpo della Chiesa dalla conoscenza interiore di Cristo-Verità, signi- 
fica privare la vita spirituale di una delle sue condizioni essenziali: la conoscenza 
interiore e di appesantire per questo enormemente il suo progresso verso il 
compimento. Significa mettere la Chiesa in una permanente situazione di infe- 
riorità, che ha bisogno di una tutela spirituale, di indebolire la sua unione con 
Cristo, la sua vita nello Spirito Santo. Ma questo significa anche spogliare la 
Chiesa di ogni autorità in materia di conoscere la verità rivelata e di investire 
il Papa con un’autorità illimitata, assoluta??. 


3.3. L'infallibilità della Chiesa 
manifestata attraverso la gerarchia e il Sinodo ecumenico 


Come abbiamo visto, Staniloae sottolinea che il vescovo, essendo l’organo 
supremo alla cui cura è stata affidata la fede dell’intero popolo ecclesiale di 
una diocesi, rappresenta il primo annunciatore e il custode supremo della 
retta fede. Questa qualità del vescovo, però, non rappresenta una delega- 
zione speciale data dal popolo fedele volta per volta, ma proviene dalla sua 
elezione da parte dei fedeli di una diocesi e dalla sua ordinazione per que- 
sta diocesi. In questa qualità quindi, il vescovo 


è il suo [la fede] primo annunciatore, è quello che sorveglia che essa sia annun- 
ciata correttamente e con zelo dai presbiteri, che essa sia trasmessa corretta- 
mente giorno per giorno, dal fedele al fedele, come un fiume della vita ecclesiale 
che scorre continuamente®®. 


Sempre in questa qualità, il vescovo ha la missione di vegliare che la 
fede vissuta nella sua diocesi sia uguale alla fede vissuta in tutte le altre 
diocesi della Chiesa Universale. Questo è difatti uno dei motivi per cui egli 
viene ordinato da altri due o tre vescovi e, come una condizione previa, gli 
viene richiesto di professare la stessa fede dei vescovi consacratori. Il vescovo 
rappresenta perciò l’organo di collegamento della sua diocesi con la Chiesa 
Universale e, quindi, dev'essere in una comunione ininterrotta con tutti 
gli altri vescovi. In questo senso, fin dai tempi remoti si costata l'esistenza 
dell'istituzione dei sinodi locali, organizzati su provincie ecclesiastiche, 
dove i vescovi s'incontravano regolarmente per deliberare e prendere deci- 
sioni in problemi ecclesiali comuni. A loro volta, i sinodi locali erano in 
comunione tra di loro mediante i metropoliti che presiedevano i sinodi locali. 


3? D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 200. 
33 D), STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 207. 


130 DIALOG TEOLOGIC 50 (2022) 


Per partecipare ai lavori del sinodo e alle sue decisioni, afferma Staniloae, 
il vescovo non ha bisogno di una delegazione speciale da parte della sua 
diocesi, essendo lui il custode supremo e rappresentativo della fede della 
sua diocesi in comunione con la fede dell’intera Chiesa. I sinodi locali non 
hanno la capacità di dare nuove formulazioni alla fede della Chiesa, ma 
soltanto quella di sorvegliare insieme che la fede sia rettamente vissuta, 
nelle rispettive diocesi, secondo le formulazioni precedenti, come pure che 
la fede sia rettamente manifestata nel culto liturgico, nella catechesi, nella 
disciplina canonica, nelle pubblicazioni religiose, ecc. Dare nuove formula- 
zioni alla fede spetta soltanto al Sinodo ecumenico, cioè al Sinodo dell’intera 
Chiesa, quando è assolutamente necessario per salvare l’unità della Chiesa. 
In questi casi sono convocate, attraverso i loro vescovi, tutte le Chiese locali. 

Senza entrare nel merito del problema di chi ha il diritto di convocare e 
di presiedere un Sinodo ecumenico, il nostro autore si sofferma, anzitutto, 
sull’analisi dell’autorità che hanno questi Sinodi ecumenici per la Chiesa 
e, in secondo luogo, se la Chiesa Ortodossa ha la competenza di convocare 
un Sinodo ecumenico. 

Riguardo al primo problema, Staniloae sostiene che il Sinodo ecumenico 
ha di per sé la qualità d’essere l’organo che può esprimere la fede in nuove 
formule, quando una grave necessità lo richiede. Questa capacità del Sinodo 
ecumenico risulta dal fatto che i vescovi partecipano al Sinodo non per una 
delegazione speciale da parte delle loro diocesi, ma per la loro qualità di 
esponenti e custodi supremi e permanenti della fede, qualità che hanno 
ricevuto con l’ordinazione e l’insediamento in una diocesi. 


I vescovi sono anche nel Sinodo ecumenico i custodi ,,ex officio” della fede ini- 
ziale delle loro diocesi, in solidarietà [...] E così come nelle loro diocesi, o nel 
sinodo locale, i vescovi non fanno altro che custodire la fede di sempre, così 
fanno anche nel Sinodo ecumenico, accettando la nuova formulazione di un 
punto di fede, in caso di assoluta necessità e soltanto se quel punto di fede non 
viene cambiato per la nuova formulazione*. 


D'altra parte però, cosi come in una diocesi, il vescovo è il primo partner 
di un dialogo, in cui il clero e il popolo rappresenta il secondo partner, così 
anche nel Sinodo ecumenico, i vescovi svolgono soltanto questo ruolo di 
primo partner in un dialogo, mediante il quale si dà una nuova formulazione 
alla fede apostolica. Il secondo partner di questo dialogo è il clero e il popolo 
di tutte le diocesi della Chiesa. Oltre a questo, così come il dialogo tra il ve- 
scovo o il presbitero e il popolo fedele si manifesta normalmente nell’annun- 
cio, inteso come parlare del vescovo o del presbitero e come approvazione 
del popolo fedele, e solo eccezionalmente - nel caso in cui quelli si sono 


34 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 209. 
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allontanati dalla retta fede — come opposizione articolata, così anche nel 
caso del Sinodo ecumenico il ruolo del popolo fedele e del clero, quale secondo 
partner del dialogo, si manifesta come approvazione tacita e, solo se nella 
nuova formulazione il Sinodo si è allontanato dalla fede apostolica, come 
disapprovazione manifesta. 

Ciò significa che il clero e il popolo fedele, che non fanno parte del Sinodo, 
hanno soltanto il ruolo di „costatare” l'identità o la non identità delle deci- 
sioni del Sinodo ecumenico con la fede apostolica e, nel primo caso, di con- 
sentire tacitamente, o, nel secondo, di disapprovare quelle decisioni. Que- 
sto è difatti il ruolo che spetta al corpo dei fedeli nel conservare la fede: „il 
clero l'annuncia, la gerarchia l'annuncia e la formula nuovamente in caso 
di necessità, il popolo ascolta, giudica e costata e dà in modo tacito o arti- 
colato il verdetto finale”. 

In altre parole, la gerarchia ha „ex sese” il ruolo di parlare, mentre il 
corpo dei fedeli ha „ex sese” il ruolo di costatare la correttezza o l'incorret- 
tezza del parlare della gerarchia e, quindi, ,,soltanto dall’unione di questi 
due ,,ex sese” risulta il carattere obbligatorio dell’annuncio ordinario della 
gerarchia e del clero, come pure delle decisioni del Sinodo ecumenico, in 
casi straordinari "?6, 

In questa prospettiva, afferma Staniloae, non si puó dire che il Sinodo 
ecumenico non abbia in sé un'autorità e che solo il popolo darebbe il carat- 
tere obbligatorio e infallibile alle decisioni del Sinodo, come sostengono 
alcuni esponenti della teologia ortodossa. Il corpo dei fedeli non gode d'ini- 
ziativa e sovranità esclusiva, perché è soltanto una delle due parti, dal cui 
accordo risulta il carattere obbligatorio di una decisione in materia di fede. 
E ambedue le parti sono obbligate a tener conto della fede apostolica, pro- 
veniente dalla Rivelazione e compresa nella Sacra Scrittura e nella Tradi- 
zione. Di conseguenza, sono questi i due criteri secondo cui il vescovo deve 
giudicare e approvare le decisioni prese dal Sinodo ecumenico: la fede del 
popolo ecclesiale della sua diocesi e la fede apostolica. Se il popolo fedele e 
il clero non contestano ulteriormente le decisioni del Sinodo ecumenico, 
significa che risponde positivamente, in quanto costata che sono conformi 
con la sua fede. In questi casi non c’è bisogno che essi parlino. 

La ,recezione” del Sinodo da parte della Chiesa si fa, quindi, in modo 
tacito, ma non meno attivo. La forma tacita della ricezione ha fatto pensare 
alcuni teologi ortodossi che il Sinodo è di per sé infallibile e obbligatorio, 
però, nota il nostro autore, il fatto che la Chiesa può respingere le decisioni 
del Sinodo, nel caso in cui si allontana dalla retta fede, mostra che il Sinodo 


35 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 209. 
36 [), STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 209. 
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non è di per sé infallibile. L’infallibilità di una nuova formula di fede si 
conosce perciò, dall’accordo dei due fattori: del Sinodo e del popolo fedele. 

La comprensione della ,,recezione” come approvazione tacita da parte 
del popolo ecclesiale rende quindi, secondo Staniloae, inutili le discussioni 
riguardo al modo e al foro competente che fa la ,, recezione”. Prima si diceva 
che spettava all'imperatore di fare la ,, recezione” dei Sinodi ecumenici, 
però si chiede lui, quanti Sinodi non sono stati riconosciuti dall'imperatore 
come ecumenici e comunque la Chiesa ha rifiutato di accettarli come tali. 
Recentemente, N. Afanassieff ha affermato che la „ricezione” del Sinodo 
viene fatta da ogni Chiesa locale in parte?”, la storia però, 


non ci mostra simili dichiarazioni formali di ricezione dei Sinodi ecumenici da 
parte delle Chiese locali. Se il vescovo diocesano ha dichiarato nel sinodo che 
accetta le sue decisioni, in quanto corrispondono alla fede della sua Chiesa, la 
sua diocesi, se trova che la sua dichiarazione è conforme con la realtà, la con- 
ferma tacitamente, senza dare poi un’approvazione formale, così come anche 
nel caso di una predica del suo vescovo, non gli dà un’approvazione formale, ma 
l'assimila tacitamente*. 


Questa soluzione del rapporto tra il Sinodo ecumenico e il popolo fedele 
spiega, secondo Staniloae, anche il senso della partecipazione di alcuni 
chierici inferiori e laici, senza voto deliberativo, alle decisioni del Sinodo 
ecumenico, come è stato il caso del diacono Atanasio al Concilio di Nicea. 
Essi rappresentavano il popolo fedele che approvava tacitamente le deci- 
sioni che si prendevano nel Sinodo, ma che poteva anche manifestare il suo 
punto di vista, quando c'era bisogno. I vescovi sinodali dovevano prendere 
in considerazione l'opinione dei chierici e dei laici presenti, in quanto que- 
sti rappresentavano anticipatamente l'opinione del corpo clericale e laicale 
e quindi, realizzavano un tipo di „recezione” o rifiuto anticipato delle deci- 
sioni che si prendevano nel Sinodo ecumenico?. 


37 Il riferimento è a N. AFANASIEFF, „Le Concile dans la théologie orthodoxe russe", Iren 
35 (1962) 163ss. Nell'opinione di Staniloae, il teologo russo lotta contro la dottrina della 
„Chiesa Universale", da una parte, per legittimare l'esistenza separata di alcune diocesi 
ortodosse occidentali, staccate dalle loro Chiese nazionali e, dall'altra parte, per combattere 
il centralismo cattolico. Cf. D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii", 210, nota 62. 

38 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 211. 

3 In una nota, Staniloae scrive che in questo è d’accordo con l’opinione di Khomiakov e 
Zankow, ma soltanto in linea di principio, perché per quanto riguarda poi l'affermazione 
che il corpo ecclesiale intuisce la verità nel ,,sopracosciente comune”, grazie allo Spirito 
Santo, e nel sinodo la verità passa nel campo della ,,riflessione e della coscienza personale”, 
per cui soltanto il sinodo ha il potere di proclamare la verità intuita dall’intero ecclesiale, 
egli la considera giusta solo nel senso che il sinodo, essendo un organismo ristretto, può 
procedere ad un’analisi metodica e ad una decisione precisa delle nuove formule, così come 
non lo può fare la Chiesa nella sua interezza. Per quanto riguarda invece, il problema del 
»Sopracosciente comune”, della coscienza del sinodo, dell'opera dello Spirito Santo e della 
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Passando poi al secondo problema, cioè se la Chiesa Ortodossa ha la 
capacità di convocare un Sinodo ecumenico, il nostro autore risponde posi- 
tivamente“. 


Una volta che esiste un pieno accordo tra gli ortodossi che la nostra Chiesa è la 
Chiesa una, santa, cattolica e apostolica e come tale è il custode infallibile della 
verità rivelata, è logico ammettere che essa è capace di custodire questa verità e, 
quando una necessità la richiede, di darle una nuova espressione che la difenda 
dalle interpretazioni eretiche. Siccome questa cosa la può fare soltanto un Sinodo 
ecumenico, non si può contestare alla Chiesa Ortodossa la possibilità di convo- 
care, quando c’è bisogno, un sinodo con una simile funzione, cioè un Sinodo 
ecumenico”. 


Questa risposta, semplice in principio, si complica però, scrive lui, se si 
prendono in considerazione gli elementi relativi alla sua opportunità. Uno 
di questi si riferisce al fatto che i Sinodi ecumenici erano convocati gene- 
ralmente soltanto quando nella Chiesa nasceva un dibattito dogmatico che 
minacciava l’unità della Chiesa, per cui il Sinodo aveva la missione di conci- 
liare le parti antagoniste e salvare l’unità della Chiesa. Il Sinodo ecumenico, 
quindi, non è mai stato convocato per dare delle formulazioni dogmatiche 
non richieste da una necessità. Inoltre, esso non è mai stato un’istituzione 
che aveva la funzione ordinaria nello sviluppo dei dogmi. In questo c’è una 
differenza essenziale tra la concezione ortodossa e quella cattolica: 


Mentre il cattolicesimo considera che la Rivelazione è in un continuo sviluppo, 
che la Chiesa è sempre creatrice sul piano dottrinale, e questa sua attività si 
compie attraverso i concili o attraverso il papa, nella Chiesa Ortodossa domina 


riflessione razionale nel sinodo implicano alcune distinzioni meno sicure e meno giustificate. 
Cf. D. STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 211, nota 63. 

4° Di un’opinione contraria, aggiunge Staniloae in una nota, sono stati i partecipanti al 
Congresso dei Professori di Teologia Ortodossa, tenutosi ad Atene nel 1936. Tutti i parteci- 
panti erano d’accordo nel dire che un Sinodo ecumenico potrebbe essere tenuto soltanto 
dopo l’unione delle Chiese cristiane. Uno di questi, V. Sesan, affermava che la Chiesa Orto- 
dossa può convocare un Sinodo ecumenico, ma deve invitare anche i vescovi cattolici. Nel 
caso questi venissero e rinunciassero ai loro errori, il sinodo sarebbe ecumenico, se no, 
soltanto un sinodo generale (cf. V. SESAN, „Die Einberufung einer ökumenischen Synode”). 
Ma, si chiede il nostro autore, se la Chiesa Ortodossa può convocare un Sinodo ecumenico 
e può chiedere ai vescovi cattolici di rinunciare alle loro eresie, significa che essa è in pos- 
sesso della verità e gli altri sono nell’errore, ma allora, perché essa non può tenere un Sino- 
do ecumenico anche senza di essi? Recentemente, soprattutto dopo la Conferenza panorto- 
dossa di Rhodos (1961), domina però l’opinione che la Chiesa Ortodossa può convocare un 
Sinodo ecumenico. Staniloae è d’opinione che la Chiesa Ortodossa può convocare un Sinodo 
ecumenico, ma che esso può avere un carattere straordinario, è solo dopo l’unione delle 
Chiese si potrebbe tenere un Sinodo ecumenico nel vero senso della parola. Cf. D. STANILOAE, 
,Autoritatea Bisericii”, 213, nota 61. 

4 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 212-213. 
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la concezione che la verità rivelata è perfetta fin dall’inizio e quindi dev’essere 
conservata. Soltanto quando al suo interno nasce una contestazione di qualche 
punto di fede, che minaccerebbe la Chiesa con la divisione, la Chiesa deve pro- 
cedere, mediante il Sinodo ecumenico, ad una formulazione più esplicita del 
punto controverso”. 


Il Sinodo ecumenico, perciò, essendo la risposta della Chiesa ad una 
grave minaccia per la sua unità, non è un'istituzione regolare o periodica, 
ma una eccezionale, o più esattamente l’istituzione ordinaria per le situa- 
zioni eccezionali a causa della loro gravità. In questo senso, Staniloae si 
chiede se esiste oggi nella Chiesa Ortodossa un simile dibattito dogmatico. 
I partecipanti al Congresso dei Professori di teologia, tenutosi ad Atene nel 
1936, l'hanno negato. Un caso particolare lo rappresenta, però, l'atteggia- 
mento della Chiesa Ortodossa nei confronti delle altre Chiese cristiane. 


La Chiesa non è stata in grado di dibattere i problemi che hanno provocato 
quella separazione, nei momenti in cui essa si produceva, per prendere delle 
misure per fermare quel processo infelice. Ma non potendo farlo allora, deve 
trovare il momento opportuno quando potrebbe discutere in un Sinodo ecume- 
nico il problema delle Chiese separate, in un modo però che, se è tardivo per 
evitare la separazione, possa contribuire effettivamente alla sua riparazione*. 


Con quest'affermazione Staniloae si avvicina alla posizione degli altri 
teologi ortodossi che sostengono che il futuro Sinodo ecumenico dev'essere 
un Sinodo dell'intero mondo cristiano e che quindi deve prendere in consi- 
derazione i problemi di tutti i cristiani. In questo senso, egli scrive che se 
oggi le parti antagoniste non sono piü all'interno della Chiesa, ma hanno 
progredito in organismi separati, anche se non hanno rotto il legame con 
la Chiesa e con le verità fondamentali della Rivelazione, l'esistenza delle 
altre confessioni cristiane ,,non è un problema che non interessa la Chiesa 
Ortodossa, ma è l'unico grande problema dogmatico che l'interessa inces- 
santemente dal 1054 e 1517 in poi”. Per fortuna, nota lui con soddisfazione, 
alla tendenza centrifugale, che ha caratterizzato gli inizi della separazione, 
oggi si contrappone la tendenza centripetale del movimento ecumenico. 


I movimenti ecumenici contemporanei all'interno del cristianesimo mondiale 
mostrano che si avvicinano i tempi quando la Chiesa potrà mettere, in un Sinodo 
ecumenico, il problema delle relazioni con le confessioni cristiane separate nello 
spirito in cui si ponevano simili problemi nei vecchi Sinodi ecumenici, in un 
modo cioé che possa contribuire con massima efficacia alla riunificazione del 
cristianesimo”. 


4 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 213-214. 
43 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 214. 
4 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 214. 
4 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 214. 
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Ma per arrivare a questo, ci vuole ancora un serio lavoro di preparazione, 
sia della Chiesa Ortodossa che delle altre Chiese cristiane. Sulla linea di 
questa preparazione, oltre al dialogo con le altre confessioni cristiane, il 
nostro autore preconizza, per la Chiesa Ortodossa, delle conferenze o dei 
sinodi generali, che dovrebbero aiutarla a mantenere uno stretto legame 
con le altre Chiese e nello stesso tempo ad approfondire la loro dottrina, 
per arrivare poi alle formulazioni dogmatiche unificatrici, in un Sinodo 
ecumenico. 


La verità integrale della Rivelazione, conservata dall'Ortodossia, interpretata 
in un modo che la faccia piü evidente agli altri cristiani, sarà sempre il faro 
verso il quale dovranno navigare le altre Chiese, tanto che il Sinodo ecumenico 
di riunificazione possa essere considerato il sinodo mediante il quale la Chiesa 
Ortodossa, la vera Chiesa, accoglie nel suo porto tutte le confessioni cristiane, 
o almeno mette una base sicura per questa riunificazione”. 


Conclusione 


Abbiamo presentato in questo articolo la visione del teologo ortodosso 
rumeno Dumitru Staniloae riguardo all'autorità, la coscienza comune e 
l’infallibilità della Chiesa. Secondo il teologo rumeno, l'autorità della Chiesa 
risulta dalla sua qualità di essere il corpo mistico di Cristo nello Spirito 
Santo e si riferisce alla capacità di conoscere e conservare senza cambia- 
menti la verità rivelata, come pure alla capacità di interpretare in modo 
autentico la Sacra Scrittura e la Tradizione. 

La capacità della Chiesa di conoscere la verità non si identifica peró con 
quella di Cristo, ma é un'autorità limitata, nel senso che la verità di fede 
non è una sua creazione, ma un dono che riceve in seguito alla preghiera e 
alla ricerca assidua. Ció dà alla Chiesa un senso di umiltà e di responsabi- 
lità di fronte a Cristo. Il limite dell'autorità della Chiesa si manifesta nel 
fatto che essa deve tener conto dalla Rivelazione che é culminata in Cristo 
ed è stata fissata nella Sacra Scrittura e nella Tradizione ed implica la pre- 
senza dello Spirito Santo, che la guida nella comprensione e nell'interpre- 
tazione della verità rivelata. La limitazione dell'autorità della Chiesa nel 
conoscere e interpretare la verità rivelata non significa anche una limita- 
zione della sua vita in Dio, anzi proprio questa limitazione assicura l'auten- 
ticità della sua vita in Dio. 

Dal fatto che la Chiesa è il corpo mistico di Cristo nello Spirito Santo, 
oltre la capacità di conoscere, custodire e interpretare la verità, risulta 
anche la coscienza comune dei fedeli, ossia la responsabilità comune per la 
fede di ciascuno e di tutti, davanti a Dio e alla Chiesa. Infatti, se la fede é 


46 D, STANILOAE, „Autoritatea Bisericii”, 215. 
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un elemento fondamentale per la vita cristiana, perché apre la strada all’unione 
con Cristo nel Battesimo e alla comunione con il suo Corpo e con il suo 
Sangue nell’Eucaristia, risulta che i membri della Chiesa devono sentirsi 
uniti prima di tutto nella fede, e che la loro prima preoccupazione deve riguar- 
dare il reciproco sostegno e la crescita nella fede. Oltre a questo, la fede di 
ciascuno nasce dalla fede della comunità ecclesiale, portatrice della fede 
comune, e nella comunità si mantiene e cresce, per cui ognuno si deve sen- 
tire responsabile della nascita e della crescita degli altri nella fede. La comune 
responsabilità per la conservazione della fede non cancella però la differenza 
tra i ministeri nella Chiesa: i ministri ordinati hanno la missione di costa- 
tare, preparare e proporre ai fedeli la professione della fede, specialmente 
in occasione della celebrazione dei sacramenti, mentre il popolo ecclesiale 
ha il ruolo di custodire la fede della Chiesa e di contribuire, insieme ai mini- 
stri ordinati, alla comprensione e al ritrovamento delle formule più adatte, 
per esprimere la verità di fede. 

In questo senso si parla dell'infallibilità della Chiesa. Nella concezione 
ortodossa, l'infallibilità si riferisce alla capacità della Chiesa di custodire 
senza errore la fede apostolica, ossia la comprensione autentica della Rive- 
lazione. Questa capacità della Chiesa risulta dal fatto che, grazie al dono 
dello Spirito Santo, essa vive immutabilmente la pienezza della vita in Cristo. 
L'infallibilità della Chiesa si esercita nel rispetto della Rivelazione compresa 
nella Scrittura e nella Tradizione e consiste nella capacità di rimanere nella 
verità, e nell'umiltà di sottomettersi ad essa, senza aggiungerne niente, ma 
facendo emergere soltanto quello che é contenuto in essa. La verità custo- 
dita della Chiesa è la vita divina messa a disposizione degli uomini per assi- 
curare la loro crescita infinita in Dio. La persistenza della Chiesa nella 
verità divina non significa fissazione, ma, grazie all'assistenza dello Spirito 
Santo, crescita continua nella comprensione della Rivelazione. Il criterio 
dell’infallibilità della Chiesa è quindi la conformazione alla verità - per cui sta 
in uno stretto legame con la santità — e ha come soggetto la Chiesa intera. 


THE MEANING OF THE CANONICAL FORM 
OF THE CELEBRATION OF MARRIAGE 
SINCE THE SECOND VATICAN COUNCIL AND CIC 1983 


Iosif IACOB* 


Abstract: The matrimonial agreement is the form through which the institu- 
tion of marriage and family is born. Both, the Church and the state are called 
to contribute to the elaboration of those specific conditions by which the notion 
of the marriage covenant is consolidated and clarified. The form of the mar- 
riage celebration is one of the aspects that generated and generates deep anal- 
yses and positions in front of what is and represents the way of manifesting the 
agreement, as well as its role. The crisis of the institution of marriage, the diver- 
sity of forms of conjugal union as well as the effects that derive from them, create 
the specific environment for an analysis and debate that questions the role and 
function ofthe canonical form in achieving that conjugal union that is based on 
the free act, the consent of the bride and groom as the will of the spouses to live 
together with the requirement to be transformed into a formal act, a legal expres- 
sion by which the accord of the spouses fulfils all the normative aspects with a 
view to legal validity and implicitly with a view to the birth of the marriage. In 
this sense, the pre-conciliar, conciliar and post-conciliar debates reach a uni- 
tary expression in the vision of the 1983 Code of Canon Law. 


Keyword: Church, valid marriage, canonical form, civil marriage, sacrament, 
faith. 


Introduction 


The commitment to celebrate the marriage respecting a certain norm, 
in the presence and through a public authority, through a public act, belongs 
to the natural law to which the provisions of the positive law are added. 
Marriage, being a form of public legal contract, in order for it to exist, the 
intervention of the public authority that represents the respective com- 
munity is required. The canonical form is made up of a series of legal ele- 
ments that regulate the manifestation of consent and consequently the 
realization of a valid marriage. This legal solemnity is not specific only to 
the legal system of the Church, it is found in different ways in any form of 
legal organization. 
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1. The power of the church to establish conditions 
for a valid marriage 


Based on the positive law of the Church, in addition to the absence of 
impediments and the existence of an untainted consent, for the realization 
of a valid marriage, a celebration that follows a certain form indicated by 
church law is necessary. Canon 841 of the 1983 Code of Canon Law speci- 
fies the power of the Church to set the necessary conditions for the valid 
and licit celebration of the sacraments. This happens in any public society 
that has to determine the conditions for making agreements, without 
which they would have no value both before third parties and before the 
law. Even if the substance of the sacrament is constituted by the external 
matrimonial agreement, the Church has the power to establish the way in 
which that settlement can be realized. Moreover, because of the immediate 
characteristics of this settlement, it might think that it has only an indi- 
vidual value. However, it is carried out in a community framework and, 
even if it is carried out privately, it has a public and community value. 

If we consider natural law, there would be no need for a specific regu- 
lated form to condition the validity of a matrimonial act. This is why the 
church has not always given the same value to the canonical form. Even if 
from the first centuries of Christianity there is talk f a certain public form 
and in front of the Church of celebrating marriage, it is only since the 16th 
century that we can speak of a form through which the Church publicly 
exercises its power regarding the celebration of marriage. The Council of 
Trent will impose the canonical form to put an end to serious inconve- 
niences generated by clandestine marriages, which gave rise to insecuri- 
ties regarding the existence and validity of some marriages, the legitimacy 
of sons and the limitation of the power of parents to decide the character- 
istics of their sons’ marriage!. 

Even in our times, the marriage agreement continues to be realized 
within the legal framework established by the canonical form, motivated 
by religious, social and family aspects. A particular reason why the canoni- 
cal form is current also has to do with the mission that the Church has, to 
provide a spiritual training, and not only that, adequate for an authentic 
matrimonial life. „It is therefore the Church's mission to check whether 
the disposition of the future spouses corresponds to the baptism received; 
in the same way, the mission of persuading them, if necessary, not to carry 
out an act that would constitute an offence against the One to whom she 
is a witness, falls to her"?. 


1 Cf. F BeRSINI, Il diritto canonico matrimoniale, Elledici, Torino 19984, 144-145. 
2 G. MARTELET, „Sedici tesi cristologiche..." , 398. 
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However, there were not a few theological and canonical disputes regard- 
ing the value and character of the canonical form. In what follows, we 
mention the aspects touched in the debates theological and canonical that 
took place during the period of the council, immediately following it and 
even in more recent times. 


2. A succinct pre-conciliar theological-canonical synthesis 
on the form of marriage celebration 


The canonical dimension of the celebration of Christian marriage was 
often considered during the 20th century, giving birth to some theories, 
following some theological and legal reflections. We propose here to make 
a presentation of these ideas, starting from the period preceding the Sec- 
ond Vatican Council until the changes brought by the Code of Canon Law 
from 1983. The point where it starts from and reference, most of the time, 
as is normal, is the Tametsi decree of the Tridentine Council, by which the 
Church introduces as a condition for the validity of the sacramental mat- 
rimonial covenant a form established by it. 


1.1. Unity of form in the legal vision of K. Mórsdorf 


The legal vision proposed by Mörsdorf wants to avoid both jusnatural- 
ismo and voluntarism. Although he is a supporter of the vision of the 
Church as the People of God, in order to justify the value of canon law he 
avoids referring to a direct causal relationship between the structure of 
the People of God as a society and the legal dimension of the Church. At 
the same time, it also avoids the voluntarism solution based on which the 
legal dimension of the church has its origin in the will of Christ. In this 
way, he links the legal value of the Church to the constituent elements of 
the Church: the Word of God and the Sacraments. 

The Church, in his vision, is created by the Word of God, The Kerygma, 
through which salvation is proclaimed, and by the Sacraments, through 
which one participates in the mystery of salvation. They oblige not only by 
virtue of their moral-individual content, but give rise to a community 
structure, the Church, which necessarily carries a law. Through the Sacra- 
ments the transmission of divine life in and through the Church is guaran- 
teed, and through the Word this transmission is regulated and controlled?. 

Starting from this theological-legal framework, it gives rise to some 
theories regarding the value of the canonical form and liturgical celebra- 
tion in the sacrament of marriage. 


3 Cf. P BARBERI, La celebrazione del matrimonio cristiano, C.L.V., Roma 1982, 233-234. 
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In his fundamental thesis he claims that, both in the West and in the 
East, the theological consciousness of the Church is moving towards a uni- 
fication of the liturgical form with the legal one, since the latter is only a 
concentration of essential elements of the liturgical one*. 

He reaches these conclusions following a comparative study of the litur- 
gical and canonical forms. Given the fact that they are clearly not entirely 
distinct, he can find some limits in determining the characteristics of the 
canonical form, but he also reaches observations such as the one according 
to which the liturgical celebration becomes fully relevant also through the 
legal value it has. While the legal form is limited only to the strict observance 
of validity, the liturgical one is characterized by richness and creativity. 

According to Mt 19.6, God receives the consent of the spouses and unites 
them in such a way that, once the agreement is made, the union between 
the two is removed from their power to deliberate on it. In this way, Chris- 
tian marriage is constituted by two elements: the free will of the parties 
and the intervention of God, who unites. This view is present in all Chris- 
tian denominations. In the Latin liturgy, the two elements are visible in 
the act of will of the parties, which gives rise to the marriage, and in the 
word of the sacred assistant, which is meant to confirm the covenant con- 
cluded. In the Eastern liturgy, the emphasis is not on the act of will of the 
parties, but on the union achieved by God through the liturgical act per- 
formed by the priest. Within marriage, a mystery is realized in which God 
acts through the priest. The act of will of the spouses, in this case, is the 
one by which they wish to be united and recognize this union before God 
and the Church. The thought that God is the one who unites in marriage 
is so important that an explicit manifestation of consent no longer takes 
place in the nuptial liturgy. 

According to Mórsdorf's view, only in the Latin Church, the canonical 
form is different from the liturgical rite. In all others, the liturgical and 
canonical forms are amalgamated. Influenced by the Roman principle con- 
sensus facit nuptias, the Latin Church developed the legal character of mar- 
riage, oriented more towards the importance of the covenant of the con- 
tracting parties, detaching itself from the importance of the sacred minister 
and his blessing within the sacrament. However, in the course of time, a 
sensitive approach of the matrimonial covenant to the liturgical rite was 
achieved until the Council of Trent, through the Tametsi Decree, and later 
by taking up and proposing the same vision in The Ne Temere Decree. 

We could say that through this last document the closeness of the canoni- 
cal form to the liturgical one is concluded, whereby the priest is not only a 


4 Ibidem, 235. 
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witness but the persona agens of the sacred action who must ask for and 
receive the consent of the spouses in the name of the Church?. Therefore, 
even in the Latin canonical form, the sacred rite is inserted not so much in 
the framework and in view of a matrimonial blessing, as by a sacred sacer- 
dotal action intended to be the guarantee of a consent given and legally 
received. 

The full identification of the two forms can be found in the Eastern canoni- 
cal matrimonial law$, in which the Latin canonical form is proposed with a 
characteristic specific to the Eastern Church. The ordinary canonical form 
invokes the sacred rite, that is, the presence of the priest who assists and 
blesses”. This would be the first pontifical law in which the nuptial blessing 
would be a constitutive element of the ordinary legal form of marriage. 
Thus, within the canonical form, we find the liturgical structure inserted. 


1.2. Contract inseparability — sacrament in Corecco's view 


E. Corecco shares the general idea of law supported by Mórsdorf and the 
one according to which, after the Council of Trent, a closeness is observed 
between the legal and the liturgical form to the point of being identified. 
However, he verifies and deepens the consistency of these theories, consid- 
ering that the identification of the two forms entails well-defined pastoral 
consequences, involving two essential doctrinal problems: the separability 
or identity between the contract and the sacrament as well with the min- 
isterial function of the priest celebrating the sacrament. 

According to his vision, a progressive approach or identification of the 
canonical form with the liturgical one is also accompanied by a progressive 
awareness of the inseparability between the contractual aspect of mar- 
riage and the sacramental one. He reaches these conclusions by analysing 
the relationship between the contractual and the sacramental aspect in 


5 Ibidem, 237. 

6 The first part of the canon law of the Eastern Churches was partially completed and 
published during the pontificate of Pope Pius XII, between the years 1949-1957. Pope John 
XXIII suspended the publication of the second part due to the reforms of the Second Vati- 
can Council, whose regulations had to be implemented. Finally, the Codex Canonum Eccle- 
siarum Orientalium (Code of Canons of the Eastern Churches, CCEO) was promulgated in 
November 1990, during the pontificate of Pope John Paul II. Cf. C.C. Sarvanor - V. De Pao- 
lis - G. GHIRLANDA, Nuovo dizionario di diritto canonico, San Paolo, Milano 19962, 402-408. 

1 The document to which this norm refers is the Motu Proprio of Pope Pius XII, Crebrae 
allatae of February 22, 1949, can 58 $ 1. Ea tantum matrimonia valida sunt quae con- 
trahuntur ritu sacro, coram parocho, vel loci Hierarcha, vel sacerdote cui ab alterutro facta 
sit facultas matrimonio assistendi et duobus saltemtestibus, secundum tamenpraescripta 
canonum qui sequuntur, et salvis exceptionibus de quibus in cann. 89, 90.; $ 2. Sacer censetur 
ritus, ad effectum de quo in $ 1, ipso interventu sacerdotis assistanttis ac benedicentis. 
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the magisterium of Pope Pius IX®, Leon XIII’ and CIC 1917. According to 
this magisterial doctrine, marriages concluded between Christians, with- 
out an intention to receive the sacrament, not only are not considered 
sacramental marriages, but have no legal value with reference to natural 
law. Thus, as a reaction to an immanent conception of man that refused to 
recognize the supernatural dimension, the magisterium gives a first global 
answer to the problem of the secularization of marriage. With Vatican II, 
the value of earthly realities was recognized, a fact that will allow the re-ex- 
amination of the issue of state power over Christian marriage”. 

Corecco does not accept the possibility of a natural validity of the mar- 
riage contract that is not also a sacrament between the baptized. Referring 
especially to those who, either through lack of faith or through lack of 
sacramental intention, in some way could achieve a true natural matrimo- 
nial covenant, this necessarily cannot but be a sacrament. He argues that 
the question of this validity must be solved independently of that of the 
necessity of faith, due to the fact that if it did not exist, the marriage, even 
if it could not have a sacramental value, could still be thought to have been 
a valid natural contract. It is the same with the intention required to receive 
the sacrament. In the ministry of the sacrament, this can be minimal: doing 
what the Church itself wants to do. In the recipient of the sacrament, 
there must be an implicit habitual intention or an explicit virtual inten- 
tion. However, other characteristics must fulfil the intention when it aims 
at the exclusion of sacramentality: it must give rise to a positive act of the 
will. Only those who exclude the sacrament through a positive act of the 
will aim at a bond that is not also a sacrament, thus realizing a null act". 

Its theological foundation lies precisely in the relationship between nature 
and grace. By divine grace, the contract was given a higher value. Since, 
for Christians, creation is found in the economy of salvation, so marriage 
itself belongs to the economy of salvation, it receives a salvific value. The 
principle of the elevation of the natural contract therefore postulates the 
identity that exists between the contract and the sacrament, and their insepa- 
rability. A regression from the sacramental to the natural stage is not pos- 
sible for a Christian. 

The Christian who, therefore, excludes the sacrament by a positive act 
of the will, has no alternative to a natural marriage. His marriage would 


8 Sillabo, (DS 2973); 

? Enc. Arcanum divinae sapientiae, February 10, 1880 (DS 3145); 

10 Cf. E. CorEccO, „Il sacerdote ministro del matrimonio? Analisi del problema in rela- 
zione alla dottrina dell'inseparabilità tra contratto e sacramento, nei lavori preparatori del 
Concilio Vaticano I", in La scuola cattolica 98 (1970) 464-465. 

H Cf. P BARBERI, 0.c., 241. 
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be legally non-existent. It is invalid because the law of the church is found 
in a substantial relationship with the economy of salvation, of which the 
baptized also partakes”. 

Thus, it is understandable the position of Corecco, to support the Triden- 
tine canonical form, against the canonization of the civil form. The canoni- 
cal form allows the Church, and in the current context, a control and a 
position towards the sacrament of marriage as a value in society, different 
from that of the state. ,,The abolition of the canonical form would mean a 
step back in the effort that the Church has made to emphasize more coher- 
ently its mission as mediator and saviour in the celebration of marriage". 

Based on the principle of absolute inseparability, Corecco sees no diffi- 
culty in recognizing the value of the matrimonial blessing as a constitutive 
element of sacramentality. He argues that this does not call into question 
either the principle of consensus facit nuptias, nor at the identity between 
contract and sacrament. The consent of the parties is the only effective 
cause of the contract, but it is an instrumental cause of the sacrament, and 
nothing prevents an instrumental cause from being performed by other 
persons, who are not the spouses themselves. We could therefore define the 
sacrament of marriage as: ,,an institution that arises through the involve- 
ment of the will of the spouses and the mediating and instrumental will of 
the Church, which is expressed through the priest”. 


1.2.1. The socio-eclesiastical dimension in Letman’s view 


Against the background of the debates related to the canonical form 
within the Council of Trent, in favour or against its obligation, there was 
the conviction that the Christian matrimonial bond depends on the free 
will of the spouses, independent of the action of the Church, or on this free 
will of the parties, to which adds the possibility that the Church can exer- 
cise some influence. Although both positions were vehemently supported, 
without entering into dogmatic aspects, but concerned with the good of the 
Christian community (the issue of clandestine marriages), the decision 
will be made on the obligation of the canonical form, still convinced that 
both theses can be fully supported. 

The question arises as to the nature of this influence that the Church 
exercises within marriage. 


12 Ibidem, 242. 

33 E. Corecco, „L’inseparabilitä tra contratto matrimoniale e sacramento alla luce del 
principio scolastico «Gratia perficit non destruit naturam», in Communio 16 (1974) 28-41. 

14 E. CORECCO, „Il sacerdote ministro del matrimonio?", 472. 
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Lettmann claims that from the various options through which the 
Church could exercise an influence on marriage (the power to declare per- 
sons incapable or the power over the sacrament) in that context, the par- 
ents will end up prescribing a form by observing which the validity of the 
marriage contract will be reached. However, marriage, as a covenant between 
the baptized, is subject to ecclesiastical authority. In this sense, according 
to his vision, the constitutive element of marriage is and remains the will 
of the spouses, but the canonical form represents the condition that makes 
a marriage valid in socio-ecclesiastical life!. 

Lettmann proposes this view, making reference to the theory of the two 
structures, (inner and outer), of marriage, of Bertrams, whose disciple he was. 
According to this view, through the valid natural covenant, a true marriage 
always arises. But, as long as there is an obstacle, the marriage in facto 
esse is not realized from a legal point of view, due to the lack of an essential 
element represented precisely by this external structure. With this obstacle 
removed (he mentions here, sanatio in radice), the marriage automatically 
becomes effective. In this sense, the canonical form represents that exter- 
nal structure necessary for the validity of the marital covenant complex. 

For both Lettmann and Bertrams, the canonical form places the mar- 
riage covenant in its specific environment of ecclesial and social act. 


1.3. Canonical form and sacramentality in Peter Huizing view 


Peter Huizing's vision has a particular character due to its originality and 
the systematic way in which it gives rise to a theory, in relation to many of 
the situations that are quite present in contemporaneity. The theory by 
which he proposes a reconsideration and a reinterpretation of the canonical 
form and sacramentality starts from the situation of Catholics who wish to 
have a religious marriage but predict that the union will not last long, or do 
not value the religious celebration, or irresponsibly and hastily give birth 
to matrimonial ties, they cannot avoid the great dilemma: or they refrain from 
performing a religious marriage, in which case they do not perform a valid 
marriage; or the religious marriage is celebrated, so with canonical validity, 
in which case it is sacramental and indissoluble; or trough the dispensa- 
tion, the canonical form is renounced, a fact that makes the marriage in 
question a sacrament"*. 

By introducing the canonical form, according to Huizing's theory, The 
Tametsi decree did not want to uphold only the ecclesiastical form of celebrat- 
ing marriage between the baptized. The decree was intended exclusively to 


15 Cf. P BARBERI, 0.c., 249. 
16 Cf. P BARBERI, 0.c., 251. 
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prevent clandestine marriages. At that historical moment, the parish priest 
was the most suitable person to assume the role of public official who could 
guarantee publicity. The conflict between religious and civil marriage 
would arise much later, following the French Revolution, when the state 
considered it its right to guarantee the publicity and registration of mar- 
riage. Since history does not clearly attest to the existence of the belief 
that Catholics must necessarily perform a religious marriage, the problem 
could be solved by recognizing the validity of civil marriage. However, this 
would not be a solution to the problem, but only to the cases mentioned 
above. Huizing wonders, in this case, what would be the situation of Catho- 
lics who are not allowed a civil marriage, or of those couples who, on the 
basis of religious freedom, want to perform a marriage of a religious nature, 
in the Church, which also has the recognition of the state”. 

Huizing, referring to the two structures of marriage that Bertrams 
talks about, states that he does not understand how marriage could exist 
only on the basis of the internal structure, without considering the exter- 
nal or public reality. For him, a couple cannot desire a matrimonial bond 
that has only a personal value, without its public value. „The requirement 
of social recognition is necessarily intrinsic to any matrimonial contract; 
where this exigency of social value will not be recognized, for just reasons, 
there will be no true matrimonial will”, 

The social nature of marriage requires that the competent authority, 
either ecclesiastical or civil, be represented in the celebration of the mar- 
riage. This gives more security and leads to the avoidance of abuse. 

However, we cannot say that a clear answer has been given to the prob- 
lem of identification by the Tridentine canonical form or the liturgical one 
of the public aspect of marriage. Huizing claims that the original function 
of the canonical form is no longer relevant. Through civil marriage and 
registration in public registers, the main function of the Tridentine canoni- 
cal form came to an end. 

The Church must insist in this sense and in this context, in the new 
historical situation, not so much on the juridical value of the marriage but 
above all on its profoundly sacred, sacramental value”. 

Regarding the sacramentality of marriage, Huizing speaks of the iden- 
tity between contract and sacrament intrinsically. He specifies this, starting 
from the character of sacramentality, in the Tridentine doctrine, which does 
not concern a choice of the spouses but the inner character of the marriage 


V Cf. P BARBERI, 0.c., 252. 

18 P Hurzina, De trentse huwelijksvorm, Hilversum Antwerpen 1966, cit. în P BARBERI, 
0.c., 253. 

19 Cf. P BARBERI, 0.c., 254. 
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that the spouses perform, independently of their will. This should also be 
seen in the context in which the Church takes a stand against the Protes- 
tant doctrine that denies the sacramentality of any matrimonial bond. 

For him, a sacramental marriage is one in which, in the mutual per- 
sonal relationship between the spouses, the salvation brought by Christ is 
accepted and becomes effective, helping to experience matrimonial love 
unconditionally. That is why the sacramental marriage cannot be experi- 
enced automatically, without the cooperation and availability of the spouses 
or even against their will. Spouses are the ones who, in a certain way, actual- 
ize it as a sacramental sign, living in love, fidelity and indissolubility the 
salvific event of which they became partakers. 

Therefore, if the Church were to recognize the validity of a civil mar- 
riage of two spouses who deny its religious value, or are not sufficiently 
prepared, such a marriage will not have sacred characteristics, it will be 
like a natural marriage, like a marriage between the unbaptized”. 

When marriage is seen as a deep relationship with a Christian charac- 
ter, then this faith will be expressed in a liturgical celebration, especially 
linked to the Eucharistic celebration. For those who live marriage as a 
Christian event and state of the life of faith, within the ecclesial commu- 
nity, the identity between the marriage covenant and the sacramental real- 
ity is visible and convincing through the liturgical celebration itself. 

On the contrary, for those who do not believe, there must be the possi- 
bility of a purely canonical marriage, without a liturgical form or rather a 
civil marriage. These spouses can reach a more mature life of faith that 
will also lead to a sacramental celebration. It is about that stage of mar- 
riage that we are going to talk about. The conclusions reached by Huizing 
regarding the value of the canonical form on the basis of the sacramental- 
ity of marriage are the following: If it is unacceptable to renounce canoni- 
cal sacramental marriage for Catholics who want this kind of marriage, a 
valid non-sacramental marriage must be possible for those who do not 
believe or do not want it. For the former, the canonical form expresses both 
the social dimension of the covenant and the sacramental intention. For 
the others, missing the sacramentality, but having to remain the social 
aspect, a solution could be found in civil marriage”. 


20 Cf. P BARBERI, 0.c., 256. 

2! Starting from the theory according to which the canonical form was desired by the 
College of Bishops at the Council of Trent, and later confirmed by the Code of Canon Law, so 
that the sacraments come from Christ through the College of Bishops, Huizing rejects the 
idea of this mediation and claims that, because of the social and ecclesial value of marriage, 
it is the spouses themselves who represent the community. The participation of witnesses 
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2. Debtes and conciliar vision 


The aspects that required greater attention following the theories that 
preceded the conciliar period were: the relationship between the canonical 
matrimonial form and the civil form of marriage celebration; the nature of 
the power of the sacred assistant; the opportunity to make the canonical 
form mandatory only for the legality of civil marriage, canonizing the civil 
form of marriage celebration. In the stage before the start of the council, 
within the indications of the Congregations of the Roman Curia, of the 
Universities and Faculties of Theology, as well as in those coming from the 
bishops, we notice the following crucial points: the current significance of 
the canonical form in terms of validity or licentiousness; the need to sim- 
plify the legal conditions related to the jurisdiction of the celebrant priest; 
the extraordinary canonical form. 


2.1. The text of the preparatory commission 


The preparatory commission De disciplina Sacramentorum, prepared 
the scheme De forma celebrationis Matrimonii, which was approved in the 
general session of March 12-17, 1962. 

The document mentions, among others, the following aspects: the Tri- 
dentine form of the marriage celebration must be maintained and observed 
in its entirety; the legislator must see that this form achieves its goal, that 
is, publicity, legal certainty and bestows sacramental grace for the salva- 
tion of the soul. Related to the value of the canonical form, he points out 
that it cannot be imposed only for the sake of legality, as it would thus dimin- 
ish the power that the Church exercises over marriage and great difficul- 
ties would be created in the ecclesiastical framework”. 

In the works, regarding the relationship with the state law, the impor- 
tance of a more or less unified vision on matrimonial impediments is empha- 
sized, precisely in view of an easier recognition of the civil effects as well”. 

The central commission will approve this text after lengthy comments, 
in particular the aspect related to the canonical form ad validitatem and 
the legal value of the assistant priest in marriage will be emphasized”. 


and the sacred assistant gives greater security and guarantee to the existence of consent 
and an acceptance of the new conjugal status in society and in the Church. 

22 COMMISSIO DE DISCIPLINA SACRAMENTORUM, VII De forma celebrationis Matrimonii, Acta 
et Documenta, ser. III, vol. III, pars I, 534. 

23 Cf. P BARBERI, 0.c., 267. 

2 COMMISSIO CENTRALIS PREPARATORIA, Disceptatio De forma celebrationis Matrimonii, 
Acta et Documenta, ser. II, vol. II, pars III, 1249. 
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2.2. The synodal stage 


After the first part of the Council, it was decided to reduce the various 
schemes about marriage to only one. This scheme, De matrimonii sacra- 
mento was examined in the plenary session from 22 March to 1 April 1963 
and approved on 3 July of the same year. That scheme will emphasize the 
power that the Church exercises over the celebration of Christian mar- 
riage, broadly preserving the position that the previous scheme presented 
regarding the canonical form. 

In the observations made either by the conciliar fathers or by the mem- 
bers of the central commission between July 1963 and February 1964, regard- 
ing the issue dealt with here, there are those that specify the possibility of 
assisting the marriage by the laity as qualified assistants, especially in the 
areas where there is a lack of priests or deacons. Then, with reference to 
the matrimonial impediments, it is proposed to canonize the civil law regard- 
ing the impediments of consanguinity and age, an accepted fact, but with 
other criteria than the civil ones”. 

Regarding the Church's own and exclusive right to determine the con- 
ditions for the validity and legality of marriage, there were opinions? 
which claimed that it could not be exercised arbitrarily, without taking into 
account the natural right of the spouses and the social or civil ties. He points 
out that it would be better to specify that a marriage contract between two 
people has a special value for society as well, and for the Church it was 
designated by Christ to be a sacrament of holiness”. 

During the synodal discussions of November 19, 1964, in addition to 
those mentioned above, which were part of the suggestions and observa- 
tions made to the De matrimonii sacramento scheme, the need to present 
and explain natural marriage that also takes into account other, different 
cultures will be specified from the western ones. 

In this direction, the emphasis will no longer be on the contract or pact?8 
but, on the permanent communion of life. As for the ministers of marriage, 
the fundamental role of the parties must be emphasized, who in the cele- 
bration are the ministers who, by means of an act of will, give birth to the 
marriage. 


25 Cf. P BARBERI, 0.c., 271. 

26 These views were expressed by the representatives of the Episcopal Conference of 
Indonesia. Cf. Ibidem. 

27 Through this position, it is emphasized that both society in general and the Church 
must take responsibility for what marriage is and must set certain norms that support the 
definition of the identity of marriage and its characteristics. 

28 As the originally proposed scheme did. 
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Regarding the canonical form, the debate was more vehement, opinions 
differed depending on how the sacramentality of Christian marriage was 
conceived, and the power exercised by the Church and the state. Some 
believe that the canonical form affirms the exclusive competence of the 
Church, as Christians cannot accept any other valid marriage than the one 
assisted by the Church. Others see in the Tridentine form a situation in 
which society is totally absent, a fact that is no longer verified in today's 
society. That is why two autonomous legal forms are presented that give 
rise to misunderstandings at the level of the couple and in the relationship 
between the Church and the State. These misunderstandings could be 
solved either by the imposition of the canonical form and the recognition 
of the validity of the civil form achieved without impediments of divine 
right” or, better, by the assumption by the canonical law of the civil legisla- 
tion, based on the principle of human coexistence which has a natural 
character ??, The canonization of civil laws could be a solution in reduction 
the antinomy between the state and the Church regarding marriage?!. 

Regarding the persons who are subject to the law of the Church regard- 
ing marriage, there was also the proposal that those who, although bap- 
tized Catholic but without a Catholic education, should not be obliged to 
observe the canonical form, and the situation of those who do not believe 
should be examined more carefully. Analogous to the rulings on mixed 
marriages, dispensation from the canonical form could be granted. 

Based on the debates, it turned out that the major problem encountered 
and unresolved would be the one regarding the specifics of Christian mar- 
riage as a human, social and ecclesial reality. The solution of this problem, 
it is specified, requires a development and deepening of the theology of the 
sacrament of marriage”. 


3. Religious and civil celebration in post-conciliar period 


We have already mentioned the positions of Corecco, Lettman and Huiz- 
ing which, although they have their origins in pre-conciliar theories, they 
are present and influence the theological-juridical vision of the post-concil- 
iar period. These theories can also be included in the debates on the rela- 
tionship between civil marriage and religious marriage. 


29 Bishops from Spain and Malaysia support this position. Cf. P BARBERI, o.c., 277. 

30 Representatives from Ghana are of this opinion. Cf. Ibidem. 

31 There were opinions that supported the replacement of the canonical form with a 
form of marriage based on customary law or positive law within each people, or even their 
introduction within the canonical form. Cf. Ibidem. 

32 Cf. Ibidem, 278. 
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Within the framework of the canonical-pastoral debates carried out in 
parallel with the theological ones, the desire of the Church to self-realize 
itself at the moment of marriage in the current historical and social situa- 
tion is highlighted”. 

In the framework of proposals for the revision of the canonical celebra- 
tion of marriage, attention is increasingly focused on the connection between 
canonical and civil marriage in the case of Christians, with reference to the 
theological significance of civil marriage. In this sense, we have the pro- 
posal of a partial revision and that of a total revision. 


3.1. Partial review 


This proposal aims to maintain the fundamental structure of canonical 
marriage, but provides a greater possibility to dispense or greater elastic- 
ity in the use of the extraordinary form. 

For some representative?! of this proposal, a total reconciliation of the 
canonical and civil form is not possible due to the fact that the two legisla- 
tions are quite different regarding the characteristics of consent, indissol- 
ubility and sacramentality. And the canonization of a civil marriage cannot 
remedy the lack already existing in it, when only an ad experimentum mar- 
riage is considered, with a view to a successive religious marriage. In this 
case, the covenant itself is compromised by excluding indissolubility. Then, 
the celebration of a marriage in a totally profane context, in the absence of 
a sacred rite, would eliminate the belief in the sacramental dignity of mar- 
riage, the secularization of the institution and its desacralization. The 
canonical form, however, allows the integration of the new family into the 
sacramental and spiritual life of the Church. 

As for the situation of the baptized who no longer believe and publicly 
declare this, they must be exempted from the canonical form? 

Others argue that it is inopportune to return to the situation of the 
ancient church by abandoning the form prescribed by church law, even 
though the public consent required by state law makes a clandestine mar- 
riage impossible. 

In a secular and secularized age, the sacred value of marriage can only 
be preserved if it is performed in a sacred celebration. It is also mentioned 
the importance of the witnesses and in particular of the sacred assistant 
who not only has a social value, but offers guarantees to the Christian com- 


33 Cf. Ibidem, 286. 

3 H. Wagnon is of this opinion in two of his articles on the ordinary and extraordinary 
canonical form: IDEM, La forme ordinaire du mariage canonique, ACIC, 702-718; IDEM, La 
forme extraordinaire du mariage canonique, ACIC, 557-575. 

35 Cf. Ibidem, 287. 
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munity that the two are prepared, and to the parties support and assistance. 
The refusal of religious marriage can be reflected in the refusal of the reli- 
gious content of marriage, of what is the essence of marriage, of its charac- 
teristics and properties®®. 

Speaking about the problems left open by the Council of Trent, De Cock? 
notes three main reasons why the Church must preserve the canonical form: 
a) the publicity of the contract and their record in the parish registers; b) the 
possibility of examining the parties regarding matrimonial impediments; 
c) pastoral preparation and sacred and even Eucharistic celebration. 


3.2. Full review? 


At the origin of Bernhard's proposal to carry out a total revision is the 
motivation that a religious marriage following a civil marriage, in the 
states where it is obligatory, is against the law of the Church which con- 
demned clandestine marriages, but recognizes consensual ones. The 
Church cannot totally ignore civil marriage, celebrating a new sacramen- 
tal marriage, especially since the goal of the canonical form is achieved 
through civil marriage. 

He rejects the idea of a staged marriage, in which a baptized person 
achieves through civil marriage a stage of preparation for a sacramental 
marriage. By this he wishes to save the value of sacramental marriage and 
the competence of the Church, as well as the identity between contract and 
sacrament. 

According to his vision, for the realization of a valid marriage in the 
ordinary form, the parties, in the presence of two witnesses and in front of 
the competent public official or parish priest, express their consent and the 
marriage takes place. Validly married, the baptized will be able to receive 
the blessing in the presence of witnesses, a celebration that also has a pub- 
lic value of formalizing the new status before the Christian community. In 
the case of a civil agreement invalid before the Church, the blessing will be 
preceded by the fulfilment of the covenant. 

However, this reform also has its shortcomings and in some way the sac- 
ramental aspect would be imposed on those who do not want it, this being an 
inevitable consequence of the identity between marriage and sacrament??. 


36 Cf. G.B. GUZZETTI, Matrimonio, familia, verginità, Marietti, Torino 19715, 272-289. 

37 He presents these reasons in the article: J. DE Cock «Le concile du Trente et le mariage», 
in Le mariage chretien en Afrique, Mayidi, 1971, 107-127. 

38 The post-conciliar authors to whom we refer and who promote such a position are: J. 
Bernhard, G. Cereti, G. Di Mattia.. 

39 Cf. P BARBERI, 0.c., 291. 
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Cereti pays special attention to the form of the celebration. He starts 
from two premises. On the one hand, it considers the freedom of the woman 
and the man to create a connection through love, to give birth to a matri- 
monial relationship, fundamental in marriage. On the other hand, society 
in view of the common good has the obligation to give birth to an institu- 
tional form in order to protect and support this relationship. Moreover, 
marriage itself as a sacrament is linked to this fundamental reality which 
is conjugal love; no external sacralisation is needed for God to transform a 
matrimonial act into a mystery of salvation. 

The Christian is part of two distinct structures, the Church and the 
State. Nothing can prevent a true marriage from being realized through 
the civil celebration if it requires only conjugal love, by which the whole 
marriage is sanctified. As was the case in the early Christian centuries, 
sacramentality can subsist even if consent is only achieved in civil form. 
But the sacred celebration can be requested both for legality and to remem- 
ber the sanctity of the matrimonial pact and that it is part of the mystery 
of salvation. 

Di Mattia, referring to the intention with which the Council of Trent 
gave birth to the canonical form, claims that, if the conditions that made 
that form necessary are no longer verified, it can be abandoned and another 
adopted. According to his vision, if the contract is a sacrament, then the 
essential elements that are found in one also belong to the other, then real- 
izing the covenant in an established form, even in the civil environment, 
existing both the matter and the prescribed form and having in mind what 
the Church intends then when they celebrate a sacrament, then a true and 
valid marriage is achieved, both for the parties and for the whole commu- 
nity. When the marriage will be brought to the knowledge of the commu- 
nity, contextually, through the celebration of the agreement itself or later 
through the celebration of the rite of blessing, it will assume the responsi- 
bilities it has to protect and guarantee within the ecclesial community the 
effects that arise through the respective covenant”. 

In this way, the canonical form will have relevance only ad liceitatem, a 
fact that will favour an ecumenical openness, making possible a collabora- 
tion with the state law and through the concordantly formula. Where, 
however, there is no certain connection with the state norm, the validity of 
the civil marriage can be recognized, while the sacred celebration remains 
mandatory ad liceitatem in order to highlight its sacred value”. 


4° Cf. G. Di Mattia, La forma canonica del matrimonio. Revisione radicale, Paoline, 
Roma 1972, 70-71. 
4 Cf. P BARBERI, 0.c., 299. 
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3.3. Marriage in stages? 


One of the people who support this vision and promote it since the con- 
ciliar period is the Latin American theologian A. Dequien. He advocates a 
revision of the entire doctrine of marriage, particularly of its relation to 
the Church and civil law, and of the value of the sacred minister in the 
celebration of the sacrament. He argues, a declericalization of marriage 
giving the human reality of marriage its due value even in the case of 
Catholics, independent of the sacrament. In this way, the sacrament is 
given the superior value it has, like the other sacraments, which is meant 
to sanctify the human reality of natural marriage. According to this posi- 
tion, marriage would be constituted on two planes, in two different stages: 
the human plane which will belong to the competence of the state and the 
supernatural, sacred one which purified by legal aspects remains the com- 
petence of the Church. 

Following this proposal, according to Dequien's vision, a possible rivalry 
between civil and religious marriage will be removed, and they will become 
complementary. The consequences of this return to the pre-Constantinian 
era are multiple: a)a double validity, civil and Christian; b)a double validity 
involves a double indissolubility; c)The Church can impose on Catholics 
the religious marriage through which they sanctify their marriage; d)if 
two spouses receive the sacrament of baptism after marriage, they will 
also have to celebrate the marriage; e)ministers of the sacrament will no 
longer be spouses*?. 

We cannot ignore that this position does not take into account an essen- 
tial aspect of marriage, fundamental to everything that the 20th century 
conjugal spirituality movement meant, namely, the identity between the 
sacramental and contractual aspects of marriage. Moreover, regarding the 
return to the pre-Constantinian period, it should be emphasized that, from 
always, marriage was an institution that arose and was administered based on 
customs, and the state intervened only when social interests were at stake. 

The Church was the first to give importance to this institution, being 
concerned with the value of the marriage covenant because for her this is 
a true sacrament“. 


4 By “stage” we understand, in particular, the relationship between the legal and con- 
tractual reality of marriage and the sacramental one. In the Western environment, accor- 
ding to tradition, both refer to that covenant that gives birth to marriage in its entirety, but 
in various other environments it is carried out in different stages, a fact that gives rise to 
problems of a theological, pastoral and even legal nature that cannot be neglected. 

43 Cf. P BARBERI, 0.c., 304-305. 

44 This is the position adopted officially and immediately on Dequien's theories by J. 
Leclercq in the volume: Mariage naturel et mariage chretien, Casterman, Tournai 1965. 


154 DIALOG TEOLOGIC 50 (2022) 


3.4. Reform of sacramental matrimonial law 


The pontifical commission for the revision of the Code of Canon Law of 
1917 concluded in 1973 and sent the De Matrimonio scheme to the Holy 
Father to be analysed in the following consultative stages. The study group 
that had the mission to review and propose the reform changes broadly 
preserved the aspects related to divine law and those of ecclesiastical law 
that, due to their rooting in the Church's tradition, have overcome the 
weather of the centuries. Many other norms were modified, drawing inspi- 
ration from the vision of the council, jurisprudence and new anthropologi- 
cal advances. The adaptation of the norms to the new characteristics and 
pastoral needs was also considered. Among the comments made to the new 
scheme, we can mention the one in which it is specified that there are no 
great innovations but also that the time is not yet ripe for a new matrimo- 
nial legislation. Other shortcomings mentioned are those regarding the 
fact that only the European reality is taken into account, neglecting the 
situations in the mission countries. There were also objections regarding 
the fact that the scheme does not deal with the issue of the connection 
between faith and the sacrament of marriage, which would solve the prob- 
lem of those who, although baptized, no longer have faith. 

Marriage, in the new project, is presented following the conciliar teach- 
ing as an intimate union of the whole life between a man and a woman, 
with the purpose of procreation. This marriage, between the baptized, has 
a sacramental dignity, being a complete identity between the contractual 
and the sacramental reality. 

Regarding the competence of canonical and civil law over marriage, the 
old view remains valid, to which is added the fact that, as it is a human 
reality, marriage also concerns civil society, but, since it is a sacrament of 
the new law, the responsibility of disciplining the sacrament rests with the 
Church in its entirety. The marriage of the baptized, even if only one party 
is baptized, is organized both on the basis of divine and canonical law, the 
specifically civil effects belonging to the state‘. Regarding the canonical 
matrimonial form, the model already existing in the Code of Canon Law 
from 1917 is substantially preserved. 

The canon that limits the parish priest's competence to assist the mar- 
riages of those who have notoriously abandoned the faith or those who 
belong to societies prohibited by the Church is also preserved‘. The new 
scheme, at the insistence of many consultative bodies, insists a lot on the 


45 Cf. P BARBERI, 0.c., 317-318. 
# Cf. CIC 1917, can. 1065 $ 1. 
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importance of catechetical and pastoral training regarding the value of Chris- 
tian marriage with a view to a fruitful and effective matrimonial bond. 


4. Canonical form in CIC 1983 


Starting with canon 1108, the Code of Canon Law deals with the form 
of marriage celebration. In the religious celebration we talk about three 
forms that are the basis of a valid and licit marriage: the canonical form, 
the sacramental form or the sacramental sign and the liturgical form. 

While the canonical form deals with the external aspects of the celebra- 
tion of marriage which, some may be accidental, others substantial, depend- 
ing on the value they have in terms of validity or legality, the sacramental 
form consists in the very conjugal pact through which the spouses exercise 
their baptismal mission, and they become imitators and sharers of Christ's 
love for his Church. By the liturgical form we understand that rite that 
accompanies the manifestation of the covenant or the canonical form and 
that is required ad liceitatem. 

According to the rules provided in the code, only that marriage is valid 
that is concluded in front of the local Ordinary or the local parish priest or 
a delegated priest or deacon, in the presence of two witnesses. The minis- 
ter, according to the common doctrine, does not attend the celebration of 
the marriage by exercising an act of jurisdiction but the function of a qual- 
ified or public witness, on behalf of the Church. The novelty present in the 
code provides that deacons can also celebrate the marriage by delegation“. 
Moreover, taking up the content of the instruction Sacramentalem indolem, 
in accordance with the teaching of the Second Vatican Council that increas- 
ingly involves the laity in the apostolic activity of the Church, in cases of 
lack of sacred ministers, qualified lay people can receive the faculty to assist 
and receive on behalf To the Church the covenant of spouses. They can 
prepare the parties for the celebration of the marriage and must take care 
of all the canonical formalities*. 

The Code does not deal with the situation of those who are imperfectly 
willing to perform the sacrament of marriage. That is why the position 
adopted by the Holy Father John Paul II in Familiaris consortio remains 
as a guiding line for the entire Church, where he states: 

The faith that the Church requires from those who marry can be of different 


degrees and the primary duty of pastors is that of rediscovering it, nurturing it 
and making it mature. But they are also obliged to understand the reasons that 


47 Cf. LG, 29. 
48 CIC 1983, can. 1112 
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the Church has for admitting to the matrimonial celebration, even those who 
are imperfectly willing”. 


In the same context, he also emphasizes the fact that the shepherds of 
souls must not take into account the degree of faith of the betrothed, a fact 
that is very difficult, if not impossible to verify, involving great risks, but 
the positive act of their will to accept or it explicitly and formally refuses 
what the Church herself intends to do when she celebrates marriage”. 


Conclusions 


The issue of the canonical form for a valid marriage celebration belongs 
to the relatively recent period of the Church’s history. In the different stages 
of the pre-conciliar and post-conciliar debates, with reference to the con- 
clusions and guidelines found in the conciliar interventions, in the context 
of the reform of the Code of Canon Law, a radical innovation was not con- 
sidered opportune, especially the need for an in-depth analysis and analy- 
sis of the legal significance and religious aspects of marriage as contract 
and sacrament. In the context of increasing indifference and the deep sec- 
ularization of society, the importance of the responsibility that the Church 
has towards its own believers is emphasized at a moment of such great 
importance for their lives. Therefore, the obligation of the canonical form 
is reaffirmed as a requirement of an act that gives responsibility at the 
level of the Church, at the community, social and interpersonal level. 
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